SABIENS CORANIQUES ET «SABIENS» DE HARRAN 
PAR 
MICHEL TARDIEU 


Ville de la Gazira, Harrän est entrée dans l'histoire avec la constitution 
du royaume du Mitanni!. Elle en est sortie trente-deux siècles plus tard 
lorsque les Mongols la rasèrent et déportèrent à Mossoul et Mardin toute 
sa population?. Les orientalistes la chérissent à deux titres. Ses murs ont 
abrité le temple du dieu babylonien Lune, qui connut un visiteur célèbre 
au IV®Ss. de notre ère: c'est là. en effet, que l'Empereur Julien fit ses 
dernières dévotions avant de tomber sous les coups de Säbuhr II+. 


! Références à jour dans le Répertoire géographique des teXtes cunéiformes. t. 6: G.F. DEL 
MONTE et J. TISCHLER, Die Orts- und Gewässernamen der hethirischen Texte. Beihefte zum 
Tübinger Atlas des Vorderen Orients (Série B. n° 7), Wiesbaden 1978, p. 90. — Pour une 
vue d'ensemble, voir IN. POSTGATE. art. «Harrän», RealleXikon der Assvriolegie und der 
Vorderasiatischen Archäologie. 1. 4, Berlin-New York. 1972-197$, p. 122-125, ainsi que 
E. LAROCHE, art. «Hourrites», dans Dictionnaire des mythologies et des religions, des sociétés 
traditionnelles et du monde antique, éd. Y. BONNEFOY, t. 1. Paris 1981, p. 527-529, ct du 
même Auteur, art. «Asianiques (Religions). Définitions et problématique», ibid., p. 95-97. 

2? Sur l'événement qui eut lieu en 670 H./1271. voir le témoignage de l'historien alépin, 
Ibn Saddäd (613-684 H./1216-1285). traduit par D.S. RICE, «Medieval Harrän», Anatolian 
Studies, 2 (1952). p. 45: Ib.. «A Muslim Shrine at Harran». Bulletin of the School of 
Oriental and African Srudies, V7 (1955), p. 445-447. En fait, les troupes de Hülägü avaient 
pris pied à Harrän à la fin de 657 H.: sur cette occupation, voir le témoignage d'al-Makin b. 
al-"Amid, publié par CI. CAHEN, dans le Bulletin d'Études Orientales. 15 (1955-1957), paru à 
Damas 1958, p. 171. 

% Sur ce dieu lunaire (Sir, Lunus). voir en dernier lieu E. LAROCHE, «Divinités lunaires 
d'Anatolie», Revue de l'Histoire des Religions. 148 (1955). p. 1-24, en particulier p. 7-9. Une 
historiographie succincte du dieu Lune de Harrän est rassemblée par S. LLOYD et W. BRICE. 
«Harran», Anatolian Studies, 1 (1951), p. 87-96: à compléter par les témoignages cités par 
D.S. RICE, «Medieval Harrän», loc. cit. p. 43. 

+ Sur cette visite, voir J. BiDEZ. La vie de l'Empereur Julien, Paris 1930, p. 318 avec 
sources indiquées p. 405 (ch. XVIT. n. 11-12). Bidez s'en tient aux sources païennes. Pour un 
écho de cette visite du côté chrétien, voir THÉODORET DE CYR, Historia ecclesiastica, I 26, 
1-3 edd. Parmentier-Scheidweiler (GCS 44, Berlin 1954, p. 205$. S-18). D'autres sources 
grecques chrétiennes, tributaires de Théodoret, sont mentionnées par F. WEISSBACH, art. 
«Kaärrai», dans PAULY-WissowA, Real-Encyclopädie, 1. 20, Stuttgart 1919, col. 2016. 

Pour Théodoret, la visite de Julien à Harrän est, évidemment, faite à dessein pour 
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D'autre part, parce que les auteurs arabes furent prolixes sur les 
doctrines et mœurs religieuses de ses habitants. elle reste par excellence la 
ville des Säbiens“. 

Les efforts menés depuis un siècle pour déterminer, de façon plus 
précise que ne pouvaient le faire les sources anciennes, la position 
idéologique de ces Harräniens, n'ont pas abouti à une solution claire. Les 
savants occidentaux ont buté sur le fait que l'énigme säbienne de 
Harrän cachait une autre énigme: celle des Säbiens nommés 
à trois reprises dans le Coran. L'hypothèse comparatiste, consistant à 
substituer au terme générique de Säbiens celui de Gnostiques au sens 
large, dont les Harraniens seraient une variante hellénisante et platoni- 
sante, n'a pas réussi à s'imposer. 

Or la recherche contemporaine est mieux armée que celle d'hier pour 
un réexamen du dossier, débarrassé des amalgames de l'hérésiographie 
musulmane. D'une part, la question gnostique à été renouvelée par la 
découverte et la publication des manuscrits coptes dits de Nag° Ham- 
mädif, collections de textes auxquelles s'applique dans un sens étroit le 
terme de gnostiques'. D'autre part, la multiplication d'éditions et de 


ridiculiser la ville voisine d'Édesse, qui était chrétienne, d'où le lien de cause à effet entre 
cette visite de l'Empereur au sanctuaire du paganisme et sa mort qui suivit deux mois après! 
IL est piquant. par ailleurs. de remarquer que vingt ans après Julien, une autre personne 
également confite en dévotion mais de l'autre bord, la pèlerine Egeria. passe à Harrän (lat. 
Carrhae) pour y vénérer cette lois les «saints» bibliques, Abraham et Rébecca., et rendre 
visite à l'évêque du quartier chrétien. Voir /tinerarium Egeriae, XX 1-4, edd. Franceschini- 
Weber, Corpus Christianorum, Series latina, t. 175, Turnhout 196$, p. 62-63. La visite de 
Julien se situe à la mi-mars 363. P. Maraval, dernier éditeur de l'/rinerarium. fixe le passage 
d'Egeria à Harran les 22 et 23 avril 384: pour la justification, voir Sources Chrétiennes, 
t. 296, Paris 1982, p. 27-39. 

$ En arabe, s&biün, sabi'a. Le mot sera toujours transcrit en français par «Säbiens», y 
compris dans les traductions que j'emprunterai, ceci afin d'éviter toute confusion avec le 
mot «Sabéens» qui désigne exclusivement les habitants de l'Arabie heureuse (ar. sabä ou 
saba’) et qui n'a rien à voir consonantiquement avec le premier. 

$ The Facsimile Edition of the Nag Hammadi Codices, 11 vol., Leyde 1972-1979. — Les 
textes gnostiques de la collection du Caire. utilisés et traduits dans la troisième partie dela 
présente contribution, seront cités par les pages et lignes de ces volumes de photographies. 
Les textes traduits et commentés dans Sources Gnostiques et Manichéennes [SGAf], t. 1: 
Écrits gnostiques. Codex de Berlin, Paris 1984, seront cités par les paragraphes de cette 
édition. Pour l'écrit anonyme du codex Brucianus, je renvoie aux pages et lignes de l'édition 
de €. SCHMIDT, Texte und Untersuchungen, t. 8, Leipzig 1892, ainsi qu'aux planches et 
lignes de l'édition de Charlotte A. BAYNES, Cambridge 1933. 

7 Pour une vue d'ensemble en fonction de la notion littéraire de collection, voir 
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travaux relatifs au platonisme tardif éclaire l'histoire des influences des 
traités platoniciens et pseudo-platoniciens, ainsi que celle des définitions 
qu'ils ont contribué à véhiculer#. 

En prenant deux précautions essentielles: éviter tout confusionnisme 
qui consisterait à expliquer une énigme par une autre énigme et à 
combler toutes les zones d'ombre par des hypothèses invérifiables, se 
méfier de tout parallélisme mettant en œuvre des schèmes sans contexte 
littéraire et doctrinal précis ou bien insuffisamment critiqués lorsqu'ils 
proviennent d'adversaires, il est permis de faire sortir le säbisme de 
l'impasse phénoménologique dans laquelle il a été engagé pour le replacer 
sur le terrain de l'histoire. 

Dans ce but, s'impose au préalable un examen critique des positions 
acquises par la recherche contemporaine et l'élagage effectué il y a près 
de quinze ans par la thèse de Jan Hjärpe (1). Une analyse serrée des 
notices d’al-Mas'üdi permettra ensuite de déterminer la position histori- 
que du sabisme härranien dont l’auteur des Murüg est le seul témoin 
direct pour la Gazira (11). Il conviendra, par la suite, de montrer les 
antécédents historiques de l'inscription transmise par al-Mas‘üdt (II). 
Une fois écartée toute tentation d'amalgame avec le prétendu säbisme 
harränien, l'identification étroite et spécifique des Säbiens coraniques 
pourra intervenir enfin (IV). 


Le travail de Hjärpe® se présente comme un réexamen critique 


M. TARDIEU, art. «Gnostiques (collections)», Encrelopaedia Universalis, Supplément, UT, 
Paris 1980, p. 673-675. 

# Voir en particulier J. PÉPIN, «Que l'homme n'est rien d'autre que son âme. Observa- 
tions sur la tradition du Premier Alcibiade», Revue des Études Grecques, 82 (1969), p. 56-70, 
repris et développé dans /dées grecques sur l'homme et Dieu, Paris 1971, p. 55-203. 
P. BoyANCÉ, «Cicéron et les parties de la philosophie», Revue des Études Latines, 49 (1971). 
p. 139 et P. COURCELLE, Connais-loi toi-même, de Socrate à saint Bernard, LV, Paris 1974, 
p. 33-34 ont opposé une fin de non-recevoir à la thèse centrale de l'Auteur expliquant par 
un relais stoïcien la position qu'adopte Cicéron sur la question de la détermination du bien 
de l'homme par l'animus seul dans les Z'useulanes et le Songe de Scipion. L'ample dossier 
rassemblé par Pépin concerne la totalité de la transmission des doctrines de l'A/cibiade et 
dispense de revenir ici sur des témoignages soigneusement collectés, examinés et situés. 

% I HiAÂRPE, Analyse critique des traditions arabes sur les sabéens harräniens, Uppsala 
1972, J'exprime ma reconnaissance à l'Auteur d'avoir bien voulu me communiquer son 
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des quatre thèses centrales du grand ouvrage de Chwolsohn sur les 
Säbiens !°: 

1) les Säbiens, mentionnés à trois reprises par le Coran!!, sont les 
Mandéens; 

2) les notices de l'hérésiographie musulmane sur les Säbiens harrä- 
niens ont une valeur historique: 

3) elles décrivent des croyances réellement répandues et des rites 
réellement pratiqués chez des adeptes du culte des astres habitant le 
Diyär Mudar:; 

4) le säbisme harränien à revêtu une forme savante par l'introduction 
au IV° s. H. de pratiques néoplatoniciennes (théurgie) et par 
l'adoption de sciences occultes (hermétisme, magie, alchimie). 

Le réexamen des matériaux accumulés par Chwolsohn et enrichis de 
nouvelles notices inconnues à l'époque de Chwolsohn, provenant d’al- 
Tabari, al-Maqdisi, al-Birunt et surtout Ibn al-Gawz1!2, aboutit chez 
Hjärpe à quatre conclusions que je formulerai en parallèle et en opposi- 
tion avec ma présentation des thèses de Chwolsohn: 

1) les Säbiens coraniques ne peuvent pas être des Mandéens; d'autre 
part, l'usage coranique du mot s@bhi° est inséparable de l'usage 
coranique du mot hanif; tous les deux signifient «gnostique» au 
sens large: 


travail dès sa parution et de m'avoir permis de la sorte de réfléchir à loisir sur les questions 
posées et débattues par lui avec acuité. 

19 D. CHWOLSOHN, Die Ssabier und der Ssabismus, 2 vol. Saint-Pétersbourg 1856 (cité: 
CHWoOLsOHN |, 11). En dépit de sa date et de ses parties caduques (en particulier, le livre deux 
du tome I qui porte sur la «conception néoplatonicienne du paganisme chez les savants 
païens de Mésopotamie à l'époque du califat», p. 677-802), ce gros ouvrage de 825 + xxxii 
+ 920 pages n'a pas été remplacé comme instrument de travail donnant accès aux sources 
recueillies et commentées dans le tome 11. L'examen de la postérité du Chwolsohn serait une 
belle étude à entreprendre et éclairerait bien des positions prises en sciences religieuses et en 
orientalisme du milieu du XIX° siècle à nos jours, même et surtout lorsque le nom de 
Chwolsohn n'apparait pas. L'ouvrage de Hjärpe ne fait pas cette histoire: en tant que 
première analyse critique exhaustive, il la clôt. 

112,62: 5, 69; 22, 17. Ces trois passages sont étudiés dans la quatrième partie de ma 
contribution. 

12 Hjärpe n'a pas pris en compte la notice du Mugni de "Abd al-Gabbär, publiée dans le 
5 de l'édition du Caire (1965). Elle a été traduite et étudiée par G. MONNOT, «Sabéens et 
idolâtres selon ‘Abd al-Jabbär», M/DEO, 12 (1974). p. 13-43. 
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2) un grand nombre de descriptions des coutumes religieuses des 
Säbiens de Harrän chez les hérésiographes musulmans sont des 
fictions littéraires héritées de l'hérésiologie chrétienne antignosti- 
que, transmises aux musulmans par leurs informateurs chrétiens: 

3) le culte des astres ne constitue pas la caractéristique fondamentale 
du säbisme harränien au sens strict: 

4) le néoplatonisme attribué par l'hérésiographie musulmane aux 
Säbiens de Harrän est une attribution indue, qui doit être reportée 
à une autre catégorie de Säbiens non assimilables aux premiers: les 
Säbiens de Bagdad. 

L'apport indiscutable de Hjärpe est d’avoir su débrouiller dans l'éche- 
veau des traditions arabes sur les Säbiens les ficelles des vieux polémistes 
chrétiens. Ibn al-Gawzi, al-Dimaëqpr, Ibn al-Nadim et la Gayat al-hakim 
(V£s. H.) connue en Occident sous le nom de Picatrix grâce à sa version 
latine du XIII s. racontent, en effet, avec force détails et détails 
croustillants, qu'au cours de leur pratiques sacrificielles secrètes les 
Säbiens harräniens se livraient au cannibalisme sacramentel avec meurtre 
d'enfant et sexualité de groupe et qu'ils avaient adopté comme pratique 
oraculaire le rite sanglant dit de la tête parlante'#. 

Ce dernier consistait à plonger un homme ou un jeune garçon, de 
préférence roux, dans de l'huile jusqu’au cou et à l'y laisser jusqu'à ce que 
sous l’effet des drogues mêlées à l'huile les chairs se détachent des nerfs et 
entrent en décomposition. Lorsque le travail de putréfaction était achevé, 
la tête était retirée intacte avec sa ramure nerveuse et utilisée alors 
comme médium. 

Deux des polygraphes musulmans cités plus haut mentionnent leurs 
sources concernant le cannibalisme sacramentel et la tête parlante. Ibn 
al-Nadim dit tenir ses informations de deux Chrétiens: Abu Yüsuf I$u° 
al-Qatri et Saïd Wahb b. Ibrähim. Ibn al-Gawzi les tient également d'un 
Chrétien, Yahya b. Bièr al-Nihäwandï. Il suffisait alors à Hjärpe de 
remonter la filière des polémistes chrétiens de langue syriaque pour 
aboutir au point de départ de la chaine de transmission. En ce qui 
concerne l'accusation de cannibalisme orgiaque: l'hérésie XXVI du 
Panarion d'Épiphane!+: en ce qui concerne la tête parlante: les chroni- 

13 HjÂRPE, ch. 5, p. 96-126. 


1# HyÂRPE, p. 101-105; le texte grec d'Épiphane est intégralement traduit et commenté 
par M. TARDIEU, «Épiphane contre les gnostiques», Tel Quel, n° 88, 1981. p. 64-91. 
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ques svriaqgues du VIS. qui polémiquent contre les Manichéens en 
prenant pour argent comptant, c'est-à-dire ad litieram. ce qui dans leurs 
sources grecques n'élait qu'un inofflensif tour de passe-passe d'aichi- 
miste !*. 

Si concernant ces traditions Fexamen de IHjärpe est indiscutablement 
criique et, à ce titre. fait date, ses autres conclusions relatives à 
l'identificauon des Sabiens coraniques et à la spécificité idéologique des 
sabismes harranien et bagdädien n'apparaissent pas décisives en totalité. 
Concernant le premier point, Hjärpe à montré de façon définitive, et cela 
contrée Favis de Chwolsohn devenu après lui fait établi dans tous les 
dictionnaires (y compris dans les lexiques de langue arabe) et pour 
K. Rudolph lui-même !f. que les Säbiens dont parle le Coran ne sont pas 
les Mandéens!”. 


15 harpe. p. 10-24 L'Auteur se réfère à fx quatrième partie de la chromaque jacobite 
dite de e Denys de Tell Mahre», éditée et traduite par J.-B. Chaboten 189$. Bibliothèque de 
l'École Pratique des Hautes Études. Sciunces Philologiques et Historiques, & F2. p. 68-70. 
s'agt cflecuvement d'une chronique jacobre mins d'un auteur inconnu (les premières 
pages manquent}. L'attribution à Denvs. qui etait une idée d'Assemani, est fausse comme 
l'a reconnu Chabot lui-même. voir la première partie de l'édition de cette chronique dans le 
CSCOL JT, Chronicon pseudo Dionvsianum vulge dicrum, Paris F928 et sa Littérature 
Ariaque, Paris 1934, p. 89-00, CT, CAHEN, «Fiscalité, propriété. antagonismes sociaux en 
Haute-Meésopotamie au temps des premiers Abbäsides». Arahicu, EL (H9S2), p. FR6-182, 
repris sans changement dans Les peuples musulmans dans l'histoire médiévale, Damas 1977, 
p. 405-422, est hien le seul aujourd'hui à attribuer ce texte à Denys. 

14 Avec une constance indéfectible, ÿ compris après la parution du travail de Hijärpe. 
K. RUDbOLPH 4 répété les amalgames de Chwolsohn: voir Pie Mandüer, LT, Gôttingen 
1960, en particulier p. 46-41, p. 236.227: 1.2, Gôttuingen 1961, p. On. Ip. F7 p. 3KQ: «La 
religion mandéenne», Histoire des religions. Encyclopédie de la Pléiade. + 2, Paris 1972, 
p. S01-$02: «Antike Baptisten. Zu den Überlieferungen über frühjüdische und -christhche 
Taufsckten». Sircungsherichie der sächsischen Akademie der Wissenschatien zu Leipzig, 
Philologisch-historische Klasse, t 12124, POST p. 17: «Der mandäische Diwän der Flüsse», 
Abhandlungen der sächsischen Akademie der Wissenschaften zu Leipzig. Philologisch- 
historische Klasse, & 7021, 1982, p. S et 7. Par contre, Rudolph suit Chuolsohn à bon 
escient en reconnaissant que les Harräniens n'ont rien à voir avec les Mandéens, cf. Die 
Gnosis, Leipzig 1977, p. 101 n. 2, Sur ces deux points, Rudolph se réclame de Fautorite de 
Chwolsohn: il aurait pu invoquer également celle de ES. DRoWER, The Mandueans of Irag 
and rar. Their Cults, Customs, Magie Legends, and Folklore, [19374 Leyde 1962, p. xvt- 
NV Quant au Huran Gawatra (éd. ES. Dnower, Studi e Testi 176, Vatican 1983: voir 
également «Mandaean Polemic», BSOAS, 25, 1962, p. 439}, ses affabulations historiques 
mériteraicnt d'être reprises à partir du contexte de lhistoriographie arabe des IV: et Ves. H. 

17 La démonstration est étavée dans FLIÂRPE, p. 10-44. J'ajouterai que SH. FAOQIZADE. 
Magalät (ed. E AfSär), © 6. Tehrän 1978. p. 51 n. 4, reconnaissait que l'identification 
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Pour étayer sa thèse Säbiens du Coran = Mandéens, Chwolsohn avait 
deux arguments. Le premier consistait à faire dériver le mot coranique 
säbi° du syriaque sb", qui signifie «mouiller», «baptiser», d'où l’appella- 
tion générique de «baptiste» englobant Elchasaïtes et Mandéens confon- 
dus'#. Le second s’appuyait sur un récit transmis dans al-Fihrist, 
racontant que la dénomination de Säbiens avait été empruntée aux 
«authentiques» Säbiens-Mandéens du Sud babylonien par les païens du 
Nord au début III° 5. H., usurpation qui aurait reçu son label légal lors 
de la visite du calife al-Ma mün à Harrän en 215 H.;830 °°. 

Au premier argument de Chwolsohn, Hjärpe répond en faisant 
remarquer que les anciens savants du hadit et du tafsir, compatriotes des 
Mandéens, puisqu'ils habitaient comme eux la région de Basra. Kufa et 
Wäasit, ne faisaient pas l’histoire religieuse de l'Arabie préislamique mais 
étaient préoccupés uniquement par l'application immédiate et concrète 
de la Loi?°. Ils ont eux-mêmes. vivant au contact d'une communauté 
religieuse qui n’était ni juive ni chrétienne ni mazdéenne, non pas identifié 
— ce qui aurait répondu à une démarche historicisante, qui sera le fait 
des théologiens et encyclopédistes postérieurs jusqu’à Chwolsohn — mais 
appliqué un terme coranique, devenu générique par défaut, à une 
population particulière bien connue d'eux, les Mandéens des marais 
‘iraqiens qui venaient précisément, aux lendemains de la conquête 
musulmane. de codifier leurs Écritures et qui ne s'appelaient eux-mêmes 
ni säbi'a ni subba. Par conséquent, l'explication de s&bi° par le syriaque 
sb” reste une hypothèse d'orientalistes, sans valeur historique. Elle est 
totalement inconnue des auteurs musulmans?!'. Elle est d'autant plus 
difficile consonantiquement que l'arabe a à sa disposition la racine SBG 
pour transcrire le syriaque SB‘?2. 

Si sabien ne signifie pas «baptiste» et si les Säbiens du Coran ne sont 
pas les Mandéens. que signifie alors le mot sæhi' et que sont les sähi'a du 


Säbiens = Mandéens soulevait «much controversy». Le texte reproduit dans les Maqalat 
date de 1937! 

18 CHWOLSOHN I, p. 110-137: HyÂRPE, p. 11. 

19 CHWOLSOHX I, p. 139-157: HjÂRPE. p. 3-10. 

20 HJARPE. p. 11-12. 

21 HyARPE, p. 17-18. 

22 HyÂRPE, p. 28. 
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Coran”? Hjärpe entend alors expliquer l'obscur peut-être par le plus 
obscur, en déclarant la détermination de l'identité des sabi'ün coraniques 
indissociable de celle de l'identité des hunafa’ coraniques?*. Ce qui ne 
revient pas, tout de même, à identifier purement et simplement les deux 
groupes, comme l'avait proposé Sprenger?*. Pour Hjärpe, «les deux 
mots», c'est-à-dire s@bi° et hanif, «ont presque le même sens, le même 
contenu: säbien fut une appellation péjorative désignant un gnostique, 
mais un gnostique qui, étant dimni, n'appartenait pas à la communauté 
musulmane, hanïf fut le mot pour le vrai gnostique, le musulman qui 
appartenait à la religion naturelle et pure»?*. Et Hjärpe d'ajouter 
quelques lignes plus loin: «Säbien est une désignation appliquée à toute 
religion, spéculation religieuse et philosophique ou personne ayant des 
tendances gnostiques ». 

Selon les données de la tradition biographique, tels que Wellhausen à 
pu les relever et auxquels Hjärpe a ajouté de petites notices26, les 
premiers compagnons de Muhammad et le Prophète lui-même furent 
appelés säbiens par leurs adversaires, c'est-à-dire par les polythéistes 
mekkois. Mais ils rejetaient eux-mêmes cette dénomination et voulaient 
qu'on les appelât hunafa’, le mot hanif étant dès lors synonyme de 
muslim, «croyant», selon le Coran. Or, de la même façon qu'ils revendi- 
quaient l'appellation de sabi'in, les Harräniens se proclamérent également 
hunafä”. Pour Chwolsohn, les deux appellations sont des fraudes?7. 
Hjärpe prétend que non, mais ne donne aucun argument ?#. 

Il y a dans toute cette question amphibologie et confusion dans les 
termes. D'une part, l'appellation de hunafä revendiquée par les Harra- 
niens de langue arabe et syriaque, signifiait pour eux «païens», hanpé 


23 HyÂRPL, p. 16-24. 

24 A. SPRENGER, Das Leben und die Lehre des Mohammad nach bhisher grésstentheils 
unbenutzten Quellen, 2° éd. t. 1, Berlin 1869, p. 37-47: 1" éd. t. 3, Berlin 186$. p. 498 n. 1. 

25 HyÂRPE, p. 24. 

26 J. WELLHAUSEN, Reste arabischen Heidentums, 3° èd.. Berlin 1961. p. 236-242: 
HiARPE, p. 7. 13-14, 16, 30-34. 

27 CHWOLSOHN [. p. 470-471 et 624-676. 

28 L'usage extensif et incontrôlé qu'il donne au mot «gnose», ainsi p. 32 où il est 
question des «sabéens-gnostiques de Harrän» et p. 8-10 où la thèse de l'usurpation est 
critiquée Sans grande conviction, ne facilitait guêre la tâche pour distinguer ceux que les 
traditions avaient été amenées à confondre par l'opportunisme des Harräniens eux-mêmes. 
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{svr.) héritiers de Fantique paganisme, hanputa*". Ce qu'ils étaient 
effectivement. Mais il y avait, de leur part, tromperie sur l'usage du mot 
tel que le recevait là société islamique, puisque le hanifisme était perçu 
depuis lé Coran comme la pure religion monothéiste des origines. 
pratiquée par les préabrahamites et Abraham lui-même, puis réapparue 
avec Muhammad. Par conséquent, il convient. me semble-t-11, de disün- 
gucr clairement deux problèmes: 1} l'identification sociologique et doctri- 
nale des s@hi'a et huraf& coraniques, et leur rapport mutuel, sur lesquels 
nous ne possédons aucune source directe et sur lesquels la tradition 
musulmane n'a transmis aucun renseignement historique précis: 2) la 
récupération de ces deux appellations au HS $. H. pour des raisons 
politiques par un groupe religieux vivant en Mésopotamie du Nord. les 
Parraniens, qui pouvaient tacliquement d'autant plus se faire passer au 
veux des Musulmans comme héritiers d'Abraham, le pur hanif. que ce 
dernier avait èté leur compatriote. 

D'autre part, il v a confusion également dans l'usage que Hjärpe fait 
du mot «gnostique». I parle des «tendances gnostiques» %°, gnosticisme 
«dans un sens étendu», du säbisme et du hanïlisme, le premier se 
distinguant du second par la conception incorporelle de sa notion de 
révélation et de prophétie #?, En cela Hjärpe reprend sans critique la thèse 
de Pedersen *?, qui voyait du gnosticisme là où il n°y avait que docétisme 
et qui était tributaire d'une époque derinée par les idées de Reïtzenstein. 
me parait bien difficile d'admettre, aujourd'hui où la documentation 
relative au gnosticisme cst micux connuc et en partie renouvelée par des 
sources directes, que säbisme et hanïfisme soient une expression ration- 
nelle et pure de la gnose conçue comme syncrétisme universel. Si les 
Säbiens du Coran étaient gnostiques, ce n'est certainement pas dans le 
sens vague ct passe-partout que défend Hjärpe. 

2% Voir là-dessus le ton très lvrique qu'adopte Täbit b. Qurra dans un fragment transmis 
par Barhebraeus et reproduit par [HARPE. p. 31. 

40 HjÂRPE, p. 19 et 24. 

11 HyARPE, p. 21. 

32 Sous prétexte que cette distinction se trouve chez al-Sahrastänt, Hjärpe tire abusive- 
ment la conclusion que l'auteur d'af- Milal «emploie le mot sähi dans un sens pnostique» 
{p. 2h). 

34 F PEDERSEN. «The Säbians», dans ‘Agab-näma. A Folurre of Oriental Studies presented 
to Edward G@. Browne (edd. T.W, ARNOLD et R. A. NICHGISON). Cambridge 1922, p. 396- 
39E. 
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Concernant les troisième et quatrième conclusions auxquelles aboutit 
Hjärpe à propos de ceux que les auteurs arabes qualifient de Säbiens 
harräniens, l’Auteur a montré avec netteté que l'hérésiagraphie musul- 
mane a, en fait, confondu sous la même étiquette deux groupes distincts: 
les Harräniens proprement dits qui habitaient la capitale du Diyär 
Mudar. ei les Harräniens dissidents, «schismatiques» 34, qui firent école à 
Bagdäd du HE s. H. au VE, dont le fondateur historique fut Täbit 
b. Qurra et auxquels se rattachent les Harräniens cités par les auteurs 
arabes **. 

La raison de la dissidence bagdädienne reste inconnue. Chwolsohn36 
avait émis l'hypothèse que l’hétérodoxie bagdädienne était d'ordre dac- 
trinal et liée à l'adoption du néoplaronisme. Selan Hjärpe*7, elle serait 
d'ordre pratique et liée à une opposition au culte pratiqué dans les 
temples de Harrän. L'une et l’autre hypothèses ne peuvent être fondées. 
Quoi qu'il e:nsoit, an aurait, selon Hjärpe, deux tendances opposées: 
d'un côté. les Harräaniens au sen sstriet qui seraient «conservateurs» 3* et 
attachés à la religion traditionnelle de Harrän, de l’autre les «savants» *? 
bagdädiens, médecins, philosophes, théurges, astronomes, alchimistes, 
ete …, héritiers du säbisme harränien mais en dialogue avec les Musul- 
mans. 

Hjärpe a établi, d'une part, que les notices d’Ibn al-Gawz, al-Sahra- 
stäni et al-Dimaÿqr, qui sont les plus prolixes sur l'astrologie harränien- 
ne, étaient tirées de sources hétéroclites, bagdädiennes et chrétiennes 
(al-Nihäwandi), agencées et combinées pour prouver que toute la religion 
des Harräniens se résumait à un culte des divinités planétaires*?, d'autre 
part que les idées philosophiques attribuées à ces Harräniens concernant 
la théologie négative, l'éternité du monde, la conception de la matière, la 
médiation des astres, Fâme du monde leur étaient transmises sous 


34 L'expression est chez HJÂRPE, p. 37. Quelques lignes plus loin, il parle de «l'hétéro- 
doxie de Täbii». Enfin. page suivante, il est question de «doctrines hérétiaues ». 

35 CHWOLSOHN en a dressé le catalogue, I, p. 546-621. 

36 CHWOLSOHN, Î. p. 484-488. 

37 HiâRPE, p. 38. tente de justifier sa position par «l'hermétisme», Ici aussi. mot piégé. 

3 HHJARPE, p. 39: «païens conservateurs». 

+ Jbid.: «savants harräniens schismatiques de Bagdäd », c'est-à-dire ceux qu'al-Sahra- 
stäni appelle «scolastiques» (al-mutakallim), ef. HiÂRPE, p. 38, n. 5. 

#0 JLIARPE, p. 62-95. 
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Pautorité d'Aristote, c'est-à-dire étaient tributaires de la Théologie d'Aris- 
ioie el de deux postplotiniens: Jamblique et Proclus*!. Enfin, l'analyse de 
la partie de la notice d'Ibn al-Nadim concernant ces doctrines, laquelle 
est une citation d’al-Kindi transmise par son disciple, al-Sarahsr+?, 
attesterait qu'elles ne peuvent remonter au-delà du savant harrinien 
fondateur de l'École de Bagdäd, autrement dit Täbit b. Qurra**. 

S'il est diflicile de contester les analyses de Hjärpe sur les deux premiers 
points, son point de vue sur l’antagonisme entre le conservatisme 
harränien et le néoplatonisme bagdädien apparaît, par contre, plus 
discutable. Le platonisme ou, si Fon préfère, le néoplatonisme ne fut pas 
créé à Bagdäd ex nihilo par Täbit b. Qurra. Lui-même était tributaire de 
l’enseignement qu'il avait reçu à Harrän. D'autre part, l'acception large 
el indéterminée que Hjärpe donnait au mot «gnostique» pour définir tes 
Säbiens du Coran est reprise fâcheusement à propos des Harräniens. 
Il parle du «gnosticisme hermétique» de ces savants et de leur «théologie 
gnostique-néoplatonicienne»**, Les mêmes sont déclarés adhérents d'une 
«théologie hermétiste»*®, Une telle terminologie où tout est dans tout est 
inacceptable. En dépit des critiques que l'on doit formuler à son égard, le 
réexamen critique et systématique des thèses de Chwolsohn par Hjärpe 
constitue un apport considérable à l’histoire des idées. Avant de revenir 
sur le cas des Säbiens du Coran, apportons au débat sur les prétendus 
Säbiens de Harrän quelques éléments historiques nouveaux qui permet- 
tront de préciser leur identité. 


IT 


Une clarification des traditions S’impose en prenant comme point de 
départ un fait d'histoire. Le dernier temple paien de Harrän est détruit au 


#U HJÂREPE, p. 152-164, 

42 Voir fre n, 48, 

*3 Sur la vie el l'œuvre de Täbit b. Qunia. voir après Caworsonn |, p. $46-$67 et I, 
p.i-iü, le mémoire d'E. WIEDEMANN, « Ueber Täbit b. Qurra, sein Leben und Wirken», dans, 
Sizungsberichte der Physikalisch-medisinischen Sozietät in Erlangen, 52-53 (1920-1921). 
paru 1922, p. 189 sq. 

#4 HsARBE p, 21. 

+5 HixrPe px 
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V:5. H., lorsque la ville passe sous l'autorité de la dynastie nomade des 
Numayrides*6. Il n'existe effectivement aucun témoignage, à partir de 
cette date, faisant état d'une activité païenne à Harrän. Or la quasi- 
totalité des grandes notices arabes relatives aux Säbiens harräniens sont 
postérieures: ‘Abd al-Gabbär, al-Birüni, Ibn Hazm, Ibn al-Gawzi, al- 
Sahrastänt, Maïmonide, Ibn al-Qifti, al-Dimaëgï. Aucun de ces auteurs 
n'a visité Harrän et sa région. Leurs renseignements proviennent d’adver- 
saires des Harräniens, chrétiens ou musulmans, qui projettent dans la 
réalité présente des exercices d'école. Par conséquent, toutes leurs notices 
peuvent être écartécs. 

Restent les auteurs antérieurs: al-Tabart, al-Mas'üdi, al-Maqdisi, Ibn 
al-Nadim, al-Hwärizmi, qui appartiennent au IV®s. H. Ils vivent à une 
époque où le paganisme harränien est encore très vivace. On sait, en effet, 
qu'à la fin du même siècle le calife ‘Abd al-Karim (= al-Tä'i°) confirme 
par lettre aux «Säbiens» de Harrän, Raqqa et du Diyär Mudar leur droit 
de culte et d’enseignement*?. Il est donc possible alors, pour n'importe 
quel observateur, de vérifier sur place ce qu'il en est exactement du 
«säbisme» à Harrän. Or sur les cinq auteurs cités, trois d’entre eux, al- 
Tabart, al-Maqdisi et al-Hwärizmi, s'en tiennent à des on-dit. L'un 
d'entre eux. Ibn al-Nadim, transmet une information abondante mais de 
valeur inégale: deux longues sections de sa notice proviennent de 
polémistes chrétiens et sont un ramassis de racontars: la section qui 
ouvre la notice mérite, par contre, plus d'attention puisque c’est une 
citation d’al-Kindi transmise par al-Sarahsi qui fut en correspondance 
avec Täbit b. Qurra+#. Néanmoins, bien que la citation n’apparaisse pas 


36 D'après la notice d'Ibn Saddäd, cette destruction fut perpétrée par Yahyä b. al-Sätir, 
qui avait été nommé gouverneur de Farrän lors de l'occupation de la région en 474 H./1081 
par un allié des Salgüqides, le"Uqaylide Saraf al-dawla. Cf. D.S. Rice, «Medieval Harrän», 
Anatolian Studies, 2 (1952), p. 38. $10 et p. 82. Plus généralement, voir G. FEHÉRVARL art. 
«Harrän», Encyclopédie de l'Islam, 2° éd., t. 3, Paris-Leyde 1971, p. 235a. 

#7 Texte et traduction dans CHWOLSOHN IT, p. 537-538 (notes, p. 757); voir également 
HiÂRPE, p. 38 et n. 2, qui fait remarquer à juste titre que cette risäla ne concerne pas les 
Bagdädiens. 

+8 Texte et traduction dans CHWOLSOHN IT, p. 3-14 (commentaire p. 56-126). Le textus 
receptus représenté par l'édition Flügel (Leipzig, 1871-1872) a été commodément reproduit 
en volume unique à Beyrouth, 1398 H./1978, p. 442-445. Le texte critique d'a/-Fihrist, basé 
sur le mss Minovi (= Chester Beatty Library 3315) et le mss d'Istanbul ($. *AIT Pacha 1934), 
a été édité par R. TasADDOD, 2° éd. avec un avant-propos de M. Minovi, Tehrän 1350 H.S./ 
1971, p. 383-385. La notice d'al-Kindi a été traduite en anglais par Fr. ROSENTHAL, Ahmad 


SABIENS CORANIQUES ET «SABIENS» DE HARRAN 13 


comme la reconstruction idéalisée d’une doctrine et d’une pratique, elle 
est atemporelle. 

Il reste donc al-Mas‘üdi. C’est le seul de tous les auteurs cités à être allé 
lui-même à Harrän. Même si son enquête sur place n’a pas été poussée 
trés loin, elle contient un détail capital que la critique moderne et 
contemporaine n’a pas relevé. Ce témoignage de première main mérite 
donc une considération particulière et doit permettre de fonder une 
appréciation historique de ce que recouvre exactement l'expression 
«säbisme harränien». al-Mas‘üdf parle de sa visite à Harrän dans le 
Kitäb murüg al-dahab wa-ma'ädin al-gauhar, qu’il acheva en 335 H./946, 
dix ans avant sa mort. Voici le texte d’après l'édition de Barbier de 
Meynard“°?, accompagné de la traduction qu'en a donnée Charles 
Pellat 2: 


QU üu de LS de duc Adi pt OÙ de Cis 
29 pr nés nie on end il LAN VS Gb IL 
lis de Jus le 2 OS DL JE ds db 415 Le 

NT yen QI ER mt et al 
J'ai vu à Harrän, sur le marteau de la porte du lieu de réunion des 
Säbiens, une inscription en caractères syriaques, tirée de Platon: 
elle m'a été expliquée par Mälik b. ‘Uqbün et d’autres personnes 
de la même secte: «Celui qui connaît sa nature devient dieu». C’est 
Platon qui disait aussi: «L’homme est une plante céleste. En effet 


l’homme ressemble à un arbre renversé, dont la racine est tournée 
vers le ciel et dont les branches [plongent] dans le sol». 


b. at-Tayyib as-Sarahsi, New Haven, American Oriental Society 1943, p. 41-51 et par B. 
Dobce, The Fihrist of al-Nadim, t. 2, New York 1970, p. 746-750. Une excellente traduction 
reste celle, en persan, de R. TAJADDOD, 2° édition, Tehrän 1346 H.S./1968, p. 564-568. 

+9 C. BARBIER DE MEYNARD, Maçoudi. Les Prairies d'or, 1. 4, Paris 1865, p. 64, 10-65, 
3. L'édition princeps de ce texte a paru dans CHWOLSOHN II, p. 372-373, $6 (notes, p. 642). 
Absent chez Hjärpe. Le texte traduit se trouve, par contre, dans Fr. ROSENTHAL, «On the 
Knowledge of Plato's Philosophy in the Islamic World», /s/amic Culture 14 (1940), p. 409- 
410. Rosenthal a eu le double mérite de remarquer l'utilisation de la maxime dans les Murüg 
et dans al-Tanbïh, et de noter le caractère sentencieux du platonisme qu'elle suppose, infra 
ni: 92: 

59 Ch. PELLAT, Mas üdï. Les Prairies d'or, 1. 2, Paris 1965, p. 536-537, n° 1395 (révision 
de la traduction de Barbier de Meynard et Pavet de Courteille). 


14 ANNÉE 1986 


Ni Chwolsohn!, ni Barbier de Meynard, ni Pellat n'ont identifié les 
deux citations de Platon. La seconde? provient de J'imée 90 A 7-B 2: 
elle apparaît ici comme une réminiscence des lectures savantes de l'auteur 
plutôt que transmise à al-Mas'üdi par ses informateurs harräniens. 
Quant à la première citation‘, c'est à l'évidence un rappel de 1 A/cibiade 
133 C. À la suite de Chwolsohn, Barbier de Meynard avait rendu la 
première citation ainsi: «Celui qui connait Dieu le redoute» +. Pellat à 
donc corrigé à bon escient la traduction de son devancier. Dans ses 
remarques en appendice de son 1. II, Chwolsohn mentionne la rectifica- 
tion que, sur ce point, lui avait communiquée Fleischer: «Wer sein eignes 
Wesen (sich selbst) erkennt, wird gôttlich, gottähnlich»$$. Mais la 
correction ne fut lue ni par Barbier de Meynard ni par Pellat! 

Avant de réexaminer ce passage des Murug al-dahab pour en préciser 
davantage les termes et en voir toute la portée, il importe de signaler 
qu'al-Mas'üdi est revenu explicitement sur cette sentence platonicienne, 
traduite et expliquée pour lui à Harrän, dans un autre de ses livres. En 
effet, dans son Kitäb al-tanbih wa-l-israf, qu'il écrivit peu de temps avant 
sa mort (345 H./956) et qui constitue en quelque sorte ses Retractationes. 
il fait allusion à l’axiome en ces termes ‘£: 


S1 Dans son commentaire au $6 de la notice d’al-Mas’üdi. 1, p. 501 et IE. p. 642, 

$? Sur la postérité de la métaphore platonicienne. voir W.K. KRAAK, «Aristote est-il 
toujours resté fidèle à sa conception que la plante se tient la tête en bas”?», Mnemosvne, HI: 
Série, 10 (1942), p. 251-262. Les deux citations de Platon renvoient à deux dialogues. 
qu'elles résument sous forme de sentences; sur ce genre littéraire, voir ROSENTHAL, op. cit. 
p. 392. 

53 Les témoins grecs et latins de cette formule ont été rassemblés par J. PÉPIN, /dées 
grecques (supra n. 8), p. 55-203, où une abondante bibliographie est fournie. Voir en 
particulier le témoignage de Julien, que Pépin étudie p. 107 et n. 2. 

54 CHWoOLSOHN [1, p. 373: «Wer sein (Gottes) Wesen erkennt. der verehrt ihn auch». 
Traduction passée chez BARBIER DE MEYNARD, op. cit. (supra n. 49), p. 65. DS. 
MARGOLIOUTH (art. «Harränians», Encyclopaedia of Religion and Ethics. 1. 6. Edinburgh 
1913, p. 520b) traduit également de Façon erronée: « Whoso knows himself is religious»: 
S. Lzvob et W. BRICE, «Harran», Anatolian Studies, | (19$1), p. 91, ont repris cette 
traduction: «Who knows himself is a religious man». 

55 CHWwoLsonN LH, p. 826. Fr. ROSENTHAL, loc. cit, p. 409 a, semble-t-il, suivi Fleischer et 
traduit: «Whosocver recognizes his essence, is divine». 

S6 Texte arabe dans l'édition de J. DE GOEJE. parue dans la Bibliotheca Geographorum 
4rabicorum, & 8, Leyde 1894, p. 162. 3-5. Traduction française dans B. CARRA DE VAUX, 
Maçoudi. Le Livre de l'avertissement er de la révision, Paris 1897, p. 222: Carra de Vaux 
traduit la formule ainsi: «Celui qui se connaît soi-même en vérité est semblable à Dieu». 
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Ji Ces db ie aÿ De je D DL JS se af dund Le 

E À Us Lots A8 au Le ve LU Loto 

Et [nous avons dit] ce qu'ils (= les Säbiens de Harrän) pensent de 

ce mot de Platon: «Celui qui se connaît soi-même en vérité devient 

dieu», et de cet autre mot de l’auteur de la Logique: «Celui qui se 
connaît soi-même connait toutes choses». 

Ce petit texte ne comporte pas en arabe de proposition principale. Il 
fait partie d'une longue énumération, introduite par la formule wa- 
dakarnä”, des différentes matières traitées par l’auteur dans deux de ses 
ouvrages antérieurs, aujourd'hui perdus mais dont al-Mas'üdi indique les 
ütres. L'un s'intitulait: «Livre des doctrines sur les principes des reli- 
gions» (X. al-magalat fr usül al-divänat); l'autre portait sur «les trésors 
de la religion et du secret des mondes» (K. hazäa‘in al-din wa-sirr 
al-'älamim)S$8. De la sorte, en tenant compte du témoignage des Murüg, 
al-Mas'üdi a parlé de l’axiome platonicien de l’A/cibiade dans au moins 
quatre de ses œuvres. S'il y est revenu aussi souvent, c’est qu'il avait 
parfaitement compris que cet axiome était fondamental pour ses inter- 
locuteurs harräniens et qu'il résumait à lui seul toute leur philosophie. 

D'après le résumé des Magälät et des Hazä'in dans al-Tanbih, il 
apparaît que le contexte de la citation de Platon dans ces deux ouvrages 
concernait des exposés relatifs aux «Säbiens grecs» °°. Les idées que 
l’auteur leur attribue montre que cette dénomination, englobant celle de 
«Säbiens harraniens», est à prendre ici dans un sens philosophique étroit 
pour désigner «les Platoniciens». Non seulement le nom de Porphyre est 
cité50, mais aussi celui de son correspondant, «le prêtre égyptien, 
Anäbu»6!. Les divergences doctrinales entre Porphyre et Anäbu ont été 


Dans le K. al-ranbïh, le heautôn, «soi-même» de l'original grec est rendu par nafsahu. litt. 
«son âme»; dans les Murug, par dätuhu, litt. «sa nature». Les deux formules désignent 
identiquement le moi. Fr. ROSENTHAL, loc. cit. p. 409 n. 3, met en rapport cet usage avec 
Alcibiade 130 A-131 A. 

ST P. 161, 2 de Goeje. 

58 P. 161, 2-3 de Goeje. 

59 P. 161, 14-15 de Goeje. 

60 P. 162, 6 de Goeje. 

51 P. 162, 8 de Goeje. 
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consignées, déclare al-Mas'üdi, «dans des épitres (rasa'il) connues de 
quiconque s'intéresse aux sciences anciennes »°2. 

Par quel canal le contenu de la Lettre à Anébon est-il parvenu, non à 
al-Mas’üdi lui-même, mais à sa source? L'opposition entre un Porphyre 
«qui était chrétien (sic!) mais qui défendait en secret les croyances des 
Säbiens grecs», c'est-à-dire des Platoniciens®?, et Anäbü, païen pur et 
dur, resté attaché «aux doctrines des philosophes anciens»**, peut 
suggérer que le Porphyre de la Lettre à Anébon a été connu de la source 
d'al-Mas'üdi par le canal de l'apologétique chrétiennes. 

Dans le contexte immédiat de la citation de l’axiome platonicien dans 
al-Tanbïh, apparaît une autre citation attribuée par al-Mas'üdi à «l’au- 
teur de la Logique»®®. La formule désigne, comme c'est souvent le cas 
chez les auteurs arabes, non Aristote lui-même, mais un de ses commen- 
tateurs alexandrins. En effet, l’axiome: «Qui se connaît soi-même connaît 
toutes choses», dont al-Mas'üdi donne la version arabe”, est néoplato- 
nicien. Il se trouve littéralement chez deux Alexandrins, dans l'In 
Phaedrum d'Hermias: 6 Éavrtôv yvoùc tà nüviu oliôevf8 et dans l'/n 
Alcibiadem d'Olympiodore: à Eiôwc Éautôv tà üvra navra olôev6?, 
juxtaposé dans les deux cas au précepte delphique. L'association des 
deux axiomes dans a/-Tanbih est dans le droit fil des interprétations 
traditionnelles du yv®ôt oavtôv chez les néoplatoniciens commentant 
l'Alcibiude?9. Les «Säbiens de Harrän», qui expliquèrent à al-Mas'üdi 
l'inscription syriaque gravée sur le marteau de leur porte d’entrée et qui 
se considéraient eux-mêmes comme des «Säbiens grecs», ne sont donc 
rien d'autre que des «Platoniciens» au sens strict. 

Selon le témoignage direct des Murüg. le local dont le heurtoir de la 


92 P. 162. 10-11 de Goeje. 
63 P. 162. 7-8 de Goeje. 
+ P. 162. 8-9 de Goex. 
“ Sur l'utilisation de la Lettre à Anébon par les apologistes, voir J. BIbEz. Vie de 
Porphyre, Gand 1913, p. 87. 

66 P. 162, 5 de Goeje. 

67 P. 162, 5 de Goeje. 

68 P. 31, 15 Couvreur. Sur l'auteur. voir L.G. WESTERINK, Anonymous Prolegomena to 
Platonic Philosophy. Amsterdam 1962. p. x. 

49 P.125(= 199, 5) Westerink. Sur l'auteur, voir WESTERINK. Anonymous Prolegomena. 
P. XIHI-XX. 

70 Cf. P. COURCELLE, 0p. cit. (supra n. &), p. 83-95 et p. 165-177. 
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porte d’entrée portait gravé en syriaque l’axiome-clé du Premier Alci- 
biade, s'appelle en arabe magma'‘!. Pellat traduit par «lieu de ré- 
union» ??, ce qui est le sens littéral du mot. Barbier de Meynard avait 
traduit par «temple» 3, visiblement influencé par Chwolsohn qui avait 
rendu magma par «Bethaus» 7*. Chwolsohn avait été amené à traduire 
ainsi ?*, parce que dans la notice d’Ibn at-Nadim sur les fêtes des Säbiens 
il était également question d’un magma‘ où avait lieu le 3 de Ilül un repas 
cultuel qui suivait la fête: «Ce même jour, ils sacrifient huit agneaux 
mâles, dont sept aux divinités et un au dieu Samäl, puis ils mangent dans 
leur magma’, et chacun d’eux boit sept coupes de vin»”$. Pour le savant 
russe, le magma’, où étaient consommées des viandes sacrificielles et dont 
la porte d’entrée portait une inscription rappelant celle du temple 
de Delphes, ne pouvait être qu’un «Versammlungsort zu religiôsen 
Zwecken» 77; magma’ serait donc synonyme de haikal, «temple». 

Rien n'est moins sûr. D’une part, Chwolsohn a dans cette affaire 
mélangé deux types de sources: celle d’Ibn al-Nadim qui est une citation 
d’un polémiste chrétien antisäbien, Abu Said Wahb b. Ibrähim, et celle 
d’al-Mas‘üdi qui rapporte ce qu’il a vu et entendu. D'autre part, rien ne 
permet d'identifier le magma‘ où a lieu le repas sacrificiel de la fête 
Saäbienne de septembre et le magma‘ où était gravée l'inscription. Très 
probablement, on a affaire à deux lieux différents fréquentés par des 
personnes différentes. C’est aller vite en besogne que supposer, sous 
prétexte que l'inscription syriaque peut être considérée doctrinalement 
comme l’écho du précepte delphique — ce qu’elle est effectivement dans 
la tradition platonicienne — que l’endroit où elle se trouvait était un lieu 
cultuel. 

Le magma, dont al-Mas‘üdi a vu que le heurtoir de sa porte d’entrée 
était orné d’une sentence de Platon, était un lieu où se réunissaient les 
philosophes de Harrän. Le témoignage des Muruüg est formel sur ce 


1 T. 4, p. 64, 10 Barbier de Meynard. 

2 Op. cit., supra n. 50, p. 536, $1395. 

73 Op. cit., supra n. 49, p. 64. 

74 CHWOLSOHN II, p. 372. 

75 CHWOLSOHN I, p. 501-502. 

76 Dans CHWOLSOHN II, p. 29-30: dans l'édition TAIADDOD, p. 387, 24-26. 
77 CHwoLsoHN I, p. 501. 
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point. al-Mas‘udi classe les Harräniens en deux catégories: les philoso- 
phes ha$wiyyaT®, c'est-à-dire «de bas étage et vulgaires», adeptes de la 
religion païenne de la ville, et les «sages» ?® au sens strict, héritiers des 
philosophes grecs. «En les rattachant aux philosophes», précise l’auteur. 
«nous avons égard non à la sagesse, mais à la communauté d’origine, car 
ils sont Grecs»#°. Pour donner un exemple du haut rang de ces «sages 
grecs» de Harrän, al-Mas'üdi raconte à ce moment-là8! ce qu'il a lu sur 
la porte d'entrée de leur magma‘: puis, en guise de conclusion8?, il se 
lance dans un exposé technique de philosophie grecque. Dans un tel 
contexte, magma’ ne peut désigner autre chose qu’un lieu de réunion 
pour intellectuels. 

al-Mas'üdi distingue parfaitement les lieux cultuels ou «temples» de la 
religion populaire et le magma” où se réunissent les «philosophes grecs». 
En ce qui concerne les premiers. il reconnaît qu’à l'époque de sa révision 
des Murüg, c'est-à-dire en 336 H./947, il n’en subsiste qu'un seul, «le 
temple nommé Maglitiya > : il est situé dans la ville de Harrän, près de la 
porte de Raqqga»®*. Le second centre, encore vivant, du paganisme 
harränien était l'institution des «Säbiens grecs», c'est-à-dire des Platoni- 
ciens; magma’ signifie donc ici «académie». Le local dont al-Mas‘üdi 
s’est fait expliquer l'inscription syriaque qui ornait le heurtoir de sa porte, 
était l'Académie platonicienne de Harrän. Ceux qui accompagnèrent al- 
Mas‘üdi au cours de sa visite étaient les membres de cette Académie, et 
Mälik b. ‘Uqbün qui est cité comme étant l'interprète de l'inscription 
était selon toute vraisemblance le chef de cette Académie. al-Mas'üdi 
déclare également®5 l'avoir consulté sur des questions techniques ct 
historiques de philosophie grecque. Lors de cette consultation, il apprit 
de Mälik b. ‘Uqbün et des autres personnes de sa suite, c’est-à-dire des 


78 T. 4, p. 64, 7 Barbier de Meynard = $1394 Pellat. 
7% hukamä, p. 64, 8 Barbier de Meynard. 
80 Traduction Pellat 81394. 
#1 $1395 Pellat. 
82 $1396 Pellat. 
3 Selon D.S. MARGOLIOUTH, loc. cit, supra n. 54, p. 520b, le nom arabe de ce temple 
viendrait du grec: uey@An 8e6. Margoliouth confond fâcheusement ce temple avec le local 
où se trouvait l'inscription. 
84 1392 Pellat. 
85 $1397 Pellat. 
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autres philosophes de l'École. qu'ils rejetaient catégoriquement les 
pratiques sacrificielles et divinatoires des Harräniens, ainsi que les 
cérémonies «mystérieuses et secrètes». al-Mas'üdi fait donc parfaitement 
la distinction entre les païens ordinaires de Harräan et les philosophes 
harräniens. S'il a pris soin de rendre compte de son entrevue avec Malik 
b. ‘Ugbün, c'est que ce dernier avait rang et autorité dans l'École. 

À l'instar de l'antique Académie de Platon, ou plutôt de ce qu'on 
racontait à son propos#*, l'École de Harrän portait, non au fronton de 
son portail, mais sur le marteau de sa porte, une maxime qui invitait 
quiconque en franchissait le seuil au bios philosophikés. À l'époque de la 
visite d'al-Mas'üdi en 332 H./943, la paganisme harränien comportait 
deux centres d'activités: le temple nommé Maglitiyä et l'École platoni- 
cienne. Les réflexions critiques qu'il entendit de la part de ceux qui 
fréquentaient l'École montrent que les deux institutions du paganisme 
harränien répondaient à des objectifs différents et, à ce titre, étaient en 
rivalité. 

Il est admis depuis Chwolsohn que toute activité intellectuelle cessa à 
Harran après l'installation à Bagdäd de Täbit b. Qurra (ob. 288 H./901) 
et de ses disciples. Chwolsohn et Hjärpe virent dans ce transfert un 
«schisme»; le premier l'explique pour des raisons doctrinales, le second 
pour des raisons disciplinaires. Il semble plutôt que Täbit, qu'attiraient 
les subsides du calife, ait choisi Bagdäd pour des raisons sociales et 
politiques, la capitale ‘abbäside offrant alors de plus grandes possibilités 
de rayonnement que la capitale du Diyär Mudar. Mais ce départ vers 
Bagdäd ne signifie ni la fermeture ni la fin de l’École de Harrän. Celle-ci 
perdura, puisque lorsque al-Mas'uüdi la visite en 332 H./943, c'est-à-dire 
plus de soixante-dix ans après le transfert de Täbit b. Qurra à Bagdäd, 
elle à encore des membres et un chef. Mälik b. ‘Uqbün y assurait alors le 
maintien d'une institution prestigieuse et plusieurs fois centenaire. 

Une notice du Æ. al-tanbih$*, qui résume un développement du 
K. funün al-ma'ärif wa-mäa garà ft al-duhüur al-sawälif88, aujourd'hui 
perdu, et que sans grande précaution Max Meyerhof a mise autrefois à 


86 Voir infra n. 108. 
87 P. 121, 19-122, 6 de Goeje. 
88 P. 115, 5 de Gocje. 
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contribution dans son Von Alexandrien nach Bagdad®®, montre l'impor- 
tance que joua Harrän comme plaque tournante du passage de la science 
et de la philosophie grecques au monde arabe. Selon al-Mas‘üdi, le 
maglis al-ta'lun, litt. «le siège de l’enseignement», c’est-à-dire l'institution 
académique, fut transféré une première fois «d'Athènes à Alexandrie» °°. 
Les lignes qui suivent dans l'édition de de Gocjc jusqu’au milieu de la 
ligne 2 de la page 122 sont une glose expliquant par retour en arrière le 
transfert à Alexandrie qui serait intervenu, selon al-Mas'üdi sous «Théo- 
dose»°!, comprenons: Théodose IT (408-450). Pris tel quel, le renseigne- 
ment est faux puisqu’à cette date l’École d'Athènes est en pleine activité 
sous la conduite de Plutarque puis de Proclus°2. L'évènement auquel fait 
allusion al-Mas’üdi doit être reporté au moins un quart de siècle après la 
mort de Théodose. Ce qui correspondrait au début de l’enseignement 
d'Ammonius comme chef de l’École d'Alexandrie®3. 


89 M. MEYERHOF, «Von Alexandrien nach Bagdad. Ein Beitrag zur Geschichte des 
philosophischen und medizinischen Unterrichts bei den Arabern». dans Sirzungsberichte der 
Preussischen Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-historische Klasse, 1930, p. 407: 
l'essentiel de cette communication a été repris par l'Auteur dans «La fin de l'École 
d'Alexandrie d'après quelques auteurs arabes», article qui fut publié simultanément dans 
Archeion, 15 (1933), p. 1-15 et dans le Bulletin de l'Institut d'Égypte, 15 (1933), p. 109-123. 
Pour une bibliographie complémentaire, voir J. VAN Ess, «Jüngere orientalistische Literatur 
zur neuplatonischen Überlieferung im Bereich Islam». dans Parusia. Studien zur Philosophie 
Plarons und zur Problemgeschichte des Platonismus. Festgabe für Johannes Hirschberger (éd. 
K. FLASCH), Frankfurt/Main, 1965, p. 349. L'hypothèse que Meyerhof tira de la notice 
d'al-Mas'üdi sur les transferts institutionnels et la continuité des travaux de l'École 
d'Alexandrie jusqu’au VIII: siècle, fut enregistre comme fait établi par H.-D. SAFFREY, «Le 
chrétien Jean Philopon et la survivance de l'École d'Alexandrie», Revue des Études 
Grecques, 67 (1954). p. 409: «Cette École d'Alexandrie maintint après la conquête arabe un 
enseignement constant d'Aristote. Ce n'est qu'en 718 qu'elle émigra à Antioche et vers 850 à 
Bagdad»! Affirmation qui passa telle quelle dans W. WoiskA, La topographie chrétienne de 
Cosmas Indicopleustés. Théologie et science au VI‘ siècle, Paris 1962, p. 149-150. Des 
conclusions aussi tranchées ont quelque peu troublé P. LEMERLE. Le premier humanisme 
byzantin, Paris 1971, p. 25; bien que doutant du séricux de la «savante construction» de 
Meycrhof, il convient néanmoins que «l'École d'Alexandrie était encore bien vivante lors de 
la conquête arabe». L.G. WESTERINK, Anonymous Prolegomena, a prudemment évité les 
témoignages alléguëés par Meycrhof mais affirme toutcfois, en se basant sur une note d'un 
opuscule alchimique à laquelle il ne semble pas accorder grand crédit, que la philosophie 
platonicienne «was taught publicly as late as the 71h century» (p. Xxv). 

90 P. 121, 20 de Gocje. 

91 P. 122, 1 de Gocje. 

%2 Voir H.-D. SAFFREY-L.G. WESTERINK, Proclus. Théologie platonicienne, 1. 1, Paris 
1968, p. xu-xxvi (Plutarque — Syrianus — Proclus). 

93 Cf. L.G. WESTERINK, Anonymous Prolegomena. p. x-xiu. 
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Ensuite, toujours selon al-Mas'üdi, le maglis al-talim aurait été 
transféré «d’Alexandrie à Antioche»°* sous le règne de ‘Umar b. ‘Abd 
al-"Aziz (99-101 H./717-720), puis «de là à Harrän» °* sous le califat d'al- 
Mutawakkil (232-247 H./847-861). En dépit de l'autorité que ces deux 
datations ont acquise depuis que Meyerhof leur a donné son aval°f, il 
faut bien reconnaître qu’elles ne sont guère plus fiables que la première 
datation concernant le transfert d'Athènes à Alexandrie. Mettre sous 
‘Umar II le transfert d'Alexandrie à Antioche prolonge abusivement 
durant un siècle et demi les travaux de l’École d'Alexandrie; considérer, 
d'autre part, que le transfert d'Antioche a Harrän a eu lieu sous al- 
Mutawakkil réduit squelettiquement l’École de Harrän à ce qui fut l'akmé 
de son activité avant le départ à Bagÿdäd de Täbit b. Qurra. Par ailleurs, 
dans ses ‘Uyun al-anbä' fi tabagät al-aribbä, composés en 640 H./1242, 
Ibn Abi Usaybi‘a°? confirme le transfert de l'École d'Alexandrie lors de 
l'accession de ‘Umar II au califat en 99 H./717. Mais, bien entendu, le 
transfert concerne, pour lui, l'école de médecine; d'autre part, ce transfert 
aurait eu lieu «vers Antioche et Harrän» simultanément°6. Comment 
accorder ces renseignements avec ceux transmis par al-Mas‘üdT? 

L'attribution à ‘Umar II du transfert en Syrie de l’enseignement 
alexandrin semble bien un argument d’apologétique umayyade. Les deux 
notices doivent se comprendre, non comme chronologie de transferts 
institutionnels, mais comme constatation de la vitalité intellectuelle aussi 
bien d'Antioche (ville et périphérie) que de Harrän (ville et périphérie) à la 
fin du [® s. H., chacun des deux centres revendiquant alors le titre et 
l'honneur d’être dépositaire de l'héritage aiexandrin. Qu'Ibn Abï Usay- 


94 P. 122, 3 de Goeje. 

9$ P. 122, 3 de Goeje. 

°6 M. MEVERHOF, «Von Alexandrien nach Bagdad», p. 408-409 et p. 428. À la fin de la 
reprise en français de son texte, lors d'une communication à l'Institut d'Égypte le 9 janvier 
1933. Meyerhof ajoutait cependant: «Je me rends compte que la documentation de ma 
thèse qui relie les études philosophiques d'Alexandrie avec celles de Baghdad est un peu 
faible; mais je n'abandonne pas l'espoir d'en trouver une plus forte à l'avenir» (dans 
Archeion, 15, 1933, p. 15 = Bulletin de l'Institut d'Égypte, 15, 1933, p. 123). Cela aurait dû 
inciter H.-D. Saffrey et autres à plus de prudence. 

97 T.1,p. 116, 21-29 éd. A. Müller. Le Caire 1884. Seule la première partie de la notice, 
relative à ‘Abd al-Malik b. Abÿar al-Kinäni, a été traduite par MEYERHOF, «Von 
Alexandrien nach Bagdad», p. 407. 

°% P. 116, 25-26 A. Müller. 
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bia ne fasse allusion qu'au seul «transfert» de l'école de médecine ne fait 
pas difficulté. L'activité médicale et l'enseignement de la médecine étant, 
en effet. parties intégrantes de l'activité philosophique et de l'enseigne- 
ment de la philosophie®"®. il n°v a pas eu «dépiacement» de la médecine 
sans «déplacement» de la philosophie. 

Lorsque Justinien ordonne en 529 la fermeture de l'École d'Athènes, 
Jean Philopon compose à Alexandrie le De aeiernitate contra Pro- 
clum"%, La fin officielle de l'Académie est concomitante de la mainmise 
officieuse des Chrétiens sur l’École d'Alexandrie. Trois ans plus tard, 
l'accord de paix signé entre Xosrow Anusirwän et Justinien permet aux 
exilés de l'École d'Athènes, Damascius, Simplicius et leurs compagnons. 
de quitter l'Iran mais l'incertitude la plus totale demeure sur leur lieu de 
destination !°2, L'inscription de Züsimeë sur une dalle de Hims !"*, datée 


#9 CF L.G. WESTERINK, Anonvmeons Prolegomena, p. xxv n. 94 et surtout «Philosophy 
and Medicine in Late Antiquity». Janus, 51 (1964), p. 169-177. Ajouter: ‘Abd. BADAWI, La 
transmission de la philosophie grecque au monde arabe, Paris 196%, p. TX: G. STROHMAIER, 
art. «Hunayn b. Ishäk at-Tbädi», Eneyclopédie de l'Islam?, 1, 34, Paris-Leyde, 1971, p. 599a- 
600a. 

106 CE H.-D. SAFFREY, loc. cit. supra n, 89, p. 406-407, De là, la question légitime que se 
pose l'Auteur: «Dans cette conjoncture, ne peut-on considérer le De aerternitate contra 
Prochum comme une espèce de profession de foi de l'École, moyennant quoi l'École 
d'Alexandrie traversa sans dommages la tourmente qui emporta l'École d'Athenes"» 
{p. 407). 

101 SAFFREY. loc. cit. p. 408, va jusqu'à allirmer: « Avec Jean Philopon. toute l'École 
d'Alexandrie est devenue chrétienne ». A. CAMERON, «The End ofthe Ancient Universities», 
Cahiers d'Histoire mondiale, 10 (1967), p. 669-670 est d’un avis opposé. Point de vue plus 
nuancé dans WESTERINK, Anonymous Prolegomena, p. Xi. 

192 Cf. I. HADOT, Le problème du néoplatonisme alexandrin. Hiéroclés et Simplicius, Paris 
1978, p. 26-27, qui a ruiné définitivement les hypothèses d'un retour de Simplicius à Athènes 
ou Alexandrie, Elle émet «une troisième possibilité», qui serait «une ville grecque d'Asie 
mineure », laquelle posséderait «une bibliothèque de grande valeur» et qui rapprocherait les 
philosophes exilés de leur pays d'origine. Je note que ces deux conditions sont réunies à 
Harrän, comme en témoignent l'œuvre de traduction de Tabit b. Qurra et le bilinguisme de 
ces philosephes qui, comme le reconnait E Hadet (p. 25), «tiraient leur origine d’un pays 
voisin de la Syrie». Je rappellerai enfin que la voie ordinaire, la plus rapide et la plus sûre. 
pour aller en Perse depuis Athènes était à cette époque de gagner par la mer Séleucie de 
Piérice (Seleucia Piera) au sud du golfe d'Alexandrette, puis de là atteindre Harrän en 
passant par Antioche. Bérée (Halab}, et Hicrapolis (Mabbüg. Manbig). De Harrän, les 
voyageurs pénétraient dans l'Empire sassanide par Resaina (Räs al-"Ayn)et Singara (Balad 
Sinÿar). Selon mon hypothèse. les philosophes s'installèreni au retour dans une ville où ils 
étaient passés à l'aller. La seule ville possible sur cet itinéraire est Harrän, parce qu'y sont 
réunies les conditions socio-cuituretles de leur travail: environnement païen, culture gréco- 
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de 538 et comportant une épigramme de Damascius, suggère que ce 
dernier vivait alors en Syrie. Dans quelle ville? Antioche. place forte du 
christianisme. paraît exclue. Edesse également, dont l'Ecole d'obédience 
nestorienneétait fermée depuis 489. Nisibe, a fortiori, qui était en territoire 
iranien et où s'étaient regroupés les exilés de l'Ecole d'Edesse. La seule 
ville byzantine de langue gréco-araméenne, où l'«hellénisme» était puis- 
sant et actif, était Harrän à 38 km au SSE d'Édesse. 

Une notice de Procope !°+ raconte, en effet, que Xosrow Anuäirwän 
exempta en 544 les habitants de Harräan de payer tribut parce qu'ils 
avaient gardé l'ancienne religion. Or, comme l'Ecole de Harran n'est pas 
tombée du ciel au [* s. H., l'hypothèse n’est pas invraisemblable de 
penser que c’est là, en territoire byzantin mais à proximité de la frontière 
iranienne, que trouvèrent refuge et s'établirent, près de Platoniciens qui 
avaient fréquenté l'Ecole d’Ammonius, les exclus d'Athènes, dernier 
carré de la résistance grecque à la christianisation. Cela expliquerait 
l’insistance avec laquelle les auteurs chrétiens, de langue syriaque et 
arabe, persiflent l'Ecole des «Hellènes» de Harrän, rivale en quelque 
sorte de l'Ecole voisine des «Perses», installée à Nisibe, l’une païenne, 
laïque et philosophique, l’autre nestorienne, ecclésiastique et théologique, 
mais l'une et l’autre sous la protection du Roi des rois. C’est à lui que 
Priscien, compagnon de Simplicius, dédie alors ses Solutiones 05. 
araméenne de leur formation, milieu intellectuel favorable et sécurité par la protection du 
voisin iranien. 

103 Amhologia Palatina, VH 553: dans son édition du recueil, P. WaLz (Anthologie 
grecque. I" Partie, t. 5. coll. des Universités de France, Paris 1941, p. 90 n. 3) mentionne une 
communication personnelle de R. Mouterde, lui signalant que cette épigramme a été 
retrouvée sur une dalle de basalte, à Hims. datée du mois de Péritios 849 Sél. = 538 de l'ère 
dionysienne (et non 537,comme le dit I. Hadot à la suite de Walz). Alan CAMERON, « The 
Last Days of the Academy at Athens», Proceedings of the Cambridge Philological Society. 
t. 195 (1969), p. 21-22 et «La fin de l'Académie» dans Le néoplatonisme (Royaumont, 9-13 
juin 1969), Paris 1971, p. 287, puis I. HADOT., loc. cit., p. 29, ont tiré parti de cette note de 
P. Walz pour situer la rédaction du commentaire de Simplicius sur la Physique d'Aristote. 
Je signale que l'inscription de Hims est publiée, avec description de la dalle et bibliogra- 
phie, par L. JALABERT et R. MOUTERDE, nscriptions grecques et latines de la Syrie, t. 5, Paris 
1959, n° 2336, p. 155. À ma connaissance, cette inscription n'a pas été commentée par 
L. ROBERT dans son Bulletin épigraphique. La dalle est conservée à la Municipalité de Hims 
depuis 1925; sa provenance précise est inconnue, de là l'impossibilité de fixer le mois julien 
auquel correspond le mois macédonien de Peritios. 


194 PROCOPE, Bella, I 13, 7 (t. 1, p. 210, 9-12 Haury: t. 1, p. 374 Dewing). 
10$ Ces Solutiones eorum de quibus dubitauit Chosroes Persarum rex de Priscianus Lydus 
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Sous les Umayyades — et c'est en cela que les témoignages d'al- 
Mas'üdi et Ibn Abr Usaybi'a restent précieux —, les deux foyers 


sont conservées dans une version latine, qui a été éditée par 1. Bywater dans les 
Commentaria in Aristotelem graeca. Supplementum aristotelicum V/2, Berlin 1886. État de la 
question ct bibliographie par Ch.B. SCHMITT. «Priscianus Lydus», dans Caralogus transla- 
tionum et commentariorun: Mediaeval and Renaissance Latin translations commentaries, 
edd. F.E. CRawz ct P.O. KRISTELLER, t. 3, Washington 1976, p. 75-85. À la bibliographie 
du Catalogus, ajouter M.-Th. D’ALVERKNY, «Les ‘Solutiones ad Chosroem” de Priscianus 
Lydus et Jean Scot», dans Jean Scot Érigène et l'histoire de la philosophie, éd. R. ROQUES, 
Paris 1977, p. 145-160; l'Autcur y étudie la tradition manuscrite des Sofuriones et «ne 
repousse pas loin de la portée d'Érigène» le responsable de cette version latine. Concernant 
la date de composition des Solutiones, elle note que «Priscien les a peut-être rédigées à loisir 
après son séjour en Perse» (p. 146 n. 2); concernant la transmission au monde latin, elle 
évoque l'hypothèse d'un relais du texte original «en compagnie de Pères de l'Église grecque 
qui ne méprisent pas les sciences de la nature, comme Basile ou Grégoire de Nysse» (p. 147). 
Cela apparait difficilement acceptable, puisque Priscianus n'était pas, contrairement à ce 
qu'elle croit, un chrétien. Il se pourrait que la transmission des Solutiones au monde latin ait 
sa clé du côté des Arabes et des traducteurs de l'École de Harrän. — Selon toute 
vraisemblance, c'est là. également, à Harrän et après 533, que Simplicius écrit son 
Commentaire sur le Manuel d'Épictète. E. Hadot a démonstré de façon définitive, op. cit. 
p. 33-40, que l'hypothèse d'Alan Cameron situant la composition du commentaire sur le 
Manuel avant le départ pour la Perse était insoutenable. Elle termine son exposé par ces 
mots: «En ce qui concerne le lieu où le commentaire a été composé, je me vois dans 
l'impossibilité absolue d'affirmer quoi que ce soit» (p. 40). Un indice de ce lieu existe, me 
semble-t-il. En effet, Simplicius consacre une longue dissertation de son commentaire à 
réfuter la doctrine manichéenne (ch. 27, p. 69, 46-82, 19 Dübner), réfutation qui a été 
analysée et confrontée aux sources manichéennes par M Hadot également, «Die Wider- 
legung des Manichäismus im Epiktetkommentar des Simplikios», Archiv für Geschichte der 
Philosophie, 51 (1969), p. 31-57. D'après mes propres recherches sur la religion réfutée par 
Simplicius, je constate qu'à cette époque, c’est-à-dire après 533, il ny avait dans l'empire 
byzantin que deux villes où se trouvaient 4e façon certaine et exclusive des Manichéens: 
Constantinople où ils se terraient, et Harräan où ils étaient établis depuis la fin du III: siècle 
et où en raison des conditions socio-politiques locales ils se maintirent pendant plusieurs 
siècles. Le zèle que manifesta contre eux l'évêque de Harrän, Théodore Abü Qurra, autour 
de 764-765 selon la Chronique du Pseudo-Denys de Tell-Mahre (p. 80, 1-82. 2 éd. Chabot). 
témoigne qu'ils comptaient encore au VIII: siècle dans le paysage religieux de Harran. Voir 
sur ce point [. ROCHOW, «Zum Fortleben des Manichäismus im Byzantinischen Reich nach 
Justinian 1», Byzantinoslavica, 40 (1979), p. 20, où une bibliographie succincte est fournie, 
cf. Abstracta Iranica, 4 (1981), p. 106, n° 393. Simplicius avait certainement entendu parler 
du manichéisme avant d'aller à Harrän, soit dans sa jeunesse cilicienne, soit dans ses années 
de formation, soit dans ses deux années d'exil perse. Mais la longue dissertation du ch. 27 
du commentaire sur le Manuel ne peut s'expliquer par des souvenirs fugitifs et des on-dit 
lointains. Si celle-ci a été écrite, c'est qu'il y avait urgence et pression extérieure. Un état de 
fait des controverses antignostiques et antimanichéennes dans les écoles de philosophie 
platoniciennes mérite d'être sans cesse rappelé. Plotin réfute les Gnostiques parce que des 
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intellectuels, qui furent le creuset de la transmission de la science grecque 
au monde arabe, étaient syriens: gréco-syriaque dans l’Antioche chré- 
tienne, gréco-arabo-syriaque dans la Harrän païenne qui deviendra 
capitale de l'Empire avec l'accession de Marwan b. Muhammad au 
califat (127 H./744). Les Chrétiens sortis de l’École d'Alexandrie s’instal- 
lèrent tout naturellement à Antioche et dans les couvents périphériques et 
de là se lancèrent à la conquête intellectuelle de Harrän. 

Un fragment d’al-Färäbi conservé par Ibn Abi Usaybi'a indique qu'il 
ne restait à Antioche, au début du califat ‘abbäside, qu’un seul professeur 
avec deux élèves, l'un originaire de Harrän, l’autre de Merw!°%. L'élève 
harränien, dont le nom n’est pas transmis, ne pouvait être qu’un chrétien, 
et les deux élèves qu'il avait à son tour formés quittèrent alors Antioche 
pour Bagdäd où le premier devint évêque et l’autre resta moine. Ce 
témoignage d’al-Färabi confirme qu'il y a bien eu circulation intellec- 
tuelle entre Antioche et Harrän. mais cette circulation était le seul fait des 
Chrétiens, désireux de maintenir dans l'orbite jacobite d’Antioche une 
ville, Harräan, qui avait fait partie de la zone d'influence nestorienne et 
qui, de surcroït, restait encore en grande partie païenne. Au début du 


Gnostiques fréquentaient son École. Alexandre, le chef de l'École platonicienne de Lyco- 
polis, réfute les Manichéens parce que des Manichéens assistaient à ses cours. Pourquoi 
donc Simplicius aurait-il pris à cœur de réfuter. lui aussi, la doctrine des Manichéens, si 
ceux-ci n'existaient pas là où il travaillait à la rédaction de son commentaire et si par leur 
intrusion et leurs questions intempestives ils ne troublaient pas la sérénité de son rationa- 
lisme? Le seul endroit où le contact direct a pu être possible et durable, du point de vue à la 
fois historique, sociologique, linguistique et scolaire, est Harran. L'hypothèse de M"* Hadot 
situant la composition du commentaire sur l'Enchiridion après le retour de l'exil trouve donc 
là un confirmatur. 

106 AL-FARABST, Fi zuhür al-falsafa, dans IBN ABt UsAYysrA. X.‘uyün al-anba',1.2,p. 134, 
31-135, 24 Müller (partiellement traduit dans MEYERHOF, loc. cit, p. 394 et 405). Dans ce 
fragment, al-Färäbi déclare que les deux derniers élèves de l'École d'Antioche emportérent 
«avec eux les livres» (p. 135, 14 Müller) lorsqu'ils quittérent Antioche pour se rendre à 
Bagdäd. Le fait mérite d’être relevé. Mais qu'en est-il lorsque la fermeture est imposée 
par mesure policière, comme c'est le cas pour l'École d'Athènes en 529? Lorsque les centres 
d'activités tenus par les «hérétiques». sont fermés par décision du pouvoir politique, la 
législation byzantine prévoit la confiscation des biens, donc de la bibliothèque. Si cette loi a 
été appliquée à Athènes après l'édit de Justinien, comme cela parait vraisemblable, il est 
exclu que les philosophes. privés de leurs instruments de travail, aient pu y revenir. Une 
restitution même partielle des biens après le retour de l'exil paraît difficilement crédible, voir 
WESTERINK, Anonymous Prolegomena, p. XiK-xv. 
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IX*s., l'évêque du quartier chrétien de la ville est. cette fois, un melkite, 
Théodore Abü Qurra, premier traducteur arabe d'Aristote 197 

Dans ces conditions, le témoignage d'al-Mas’üdi sur le transfert de la 
science grecque d'Antioche vers Harran doit être pris avec beaucoup de 
précaution puisqu'il provient d'une source chrétienne soucieuse de reven- 
diquer à son seul profit, face à l'École concurrente des «Säbiens grecs». 
c'est-à-dire des stricts Platonictens, l'authenticité alexandrine de son 
patrimoine intcHectucl. [n'y a done pas eu à proprement parler transfert 
de la vieille institution d'Ammonius. dont Simphicius avait suivi es cours 
au début du VIFS. ni vers Antioche nt vers Harran. que ce soit sous 
“Umar I ou que ce soit avant ou après, mais double revendication d'un 
même hérilage, par Antioche interposée dans le cas des Chrétiens 
harräniens. en ligne directe et plus anciennement de la part de ceux que 
les Arabes appelleront «Säbiens grecs». 

De la sorte, s'explique que ces derniers aient apposé au seuil de leur 
École une inscription à contenu philosophique, comme c'était le cas à 
FAcadémie de Platon ainsi que le croyait une tradition helténistique 
reprise — et ce n'est pas un hasard — précisément par les Platoniciens 
d'Alexandric!0#, N'est pas non plus un hasard si le texte de cette 
inscription est tiré d'un ouvrage. le Premier A/cihiacde, que les Platoni- 


107 Sur cet auteur, voir R. WaLztR, «L'éveil de la philosophie islamique». Revue des 
Études Eslaniques, 38 (970 p. 33-34. D'utiles remarques sur les traductions d'Aristote 
autour de Hunavn b. Ishäg sont fourmes par HOH. SCHÔFELER. Die Akademie von 
Gondischapur. Aristoteles auf dem Wege int den Orient. col. Logot 5. Stuttgart 1979. 2: éd. 
1980, p. 92-104. 

PUS CT LD. SAFEREY, « Ageômétretos meédeis eisito. Une inscription Rgendaire», Revue 
des Études Grecques ST UIS6S8), p. 67-87. en parüuculter p. 76-K4. L'Empereur Julien, qui 
visita farran peu de temps avant de mourir (supra n. 4), fait allusion également à 
Pinserption de Académme de Platon dans le Discours à Héracleins {voir SAFERIY, p. 74-76), 
L'auteur remarque, en outre, que les inscriptions au-dessus des portes étaient fréquentes en 
Syrie et se réfère à L. ROBERT qui en à rassemblé de nombreux exemples dans ses /ellenicu. 
LEA Paris 1965, p. 265-271. Ajouter également de L. ROBERT, «Recherches épigraphiques» 
IX 2-3: «Inscriptions chrétiennes sur des linteaux dans l'Émésène», repris dans Operu 
minora selecta, LT. Amsterdam 1969, p. R6T-K77, ainsi que M. SARTRE. /nscriprions grecques 
et latines de da Svrie, © HAT, Paris 1982, p. 54-46. Dans ces conditions. ce qu'al-Mas’üdi 
rapporté avoir vu. non sur le linteau, mais sur le marteau (mridagga) de la porte du magma 
des «SAbiens» de Harrän, qui était, comme nous l'avons montré, une École platonicienne. 
n'a rien d'étonnant, puisque c'était une coutume ez syricnne e7, crovalt-on aussi, platont- 
tienne. 


À 
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ciens d'Alexandrie, du [T° au VI* s., considéraicitl comme porte d'entrée 
dans l'étude de Platon et de la philosophie !"”. Une telle maxime 
explicitant le précepte delphique se retrouve enfin dans af T'unbih déve 
loppée et amplifiée à l'aide d’un autre axiome dont deux témoins grecs 
dans it contexte identique sont connus par deux Platoniciens alexan- 
drins: Hermias et Olÿmpiodore. Cela non plus n'est pas un hasard. 

Olympiodore compare l'A/cihiade à un propylée dont Fadyton est le 
Parménide 1%. en est de mème à Harraän. L'A/cibiade est à Fenirée, le 
Parménide au centre. En effet. selon Le témoignage d'al-Kindr, qu'Ibn al- 
Nadim a emprunté à al-Sarahst, le cœur de la pensée métaphysique des 
«Säbiens harräniens» résidait dans l'aMirmation qu'«au monde [est} une 
cause qui n'a Jamais cessé: une monade, non un multiple, que n'affecte 
un attribut quelconque des causés», li-l-'älami ‘illa lan vazal waähid 1à 
ratakattar 1 valhaquhu sifat Saë ntin al-ma'tülar ", 

Chwolsohn n'a pas commenté cette proposition, mais dans sen chapi- 
tre sur l'entité suprême des Säbiens!!? à, cnire autres références à 
l'ancien platonisme, apporté une citation de F'Asclépius Sur omnia unum 
esse et unum ommHia, laquelle a incité Scott à ranger la phrase d'al-Kindi 
parmi les Æermeticu ?% Hijärpe est plus précis, quand il la rapproche de 
la Théologie d'Aristote, c'est-à-dire de Plotin!f#. À mon avis, cette 
proposition extrêmement concise se rattache à la plus pure tradition des 
théoriciens postplotiniens de Fautoconstitution et de la théologie néga- 
tive. À examiner de près sa pensée et sa terminologie, un nom s'impose à 
l'arrière-plan. celui de Proclus: conception de l'un comme cause (ia, 
aitia)!!1$, non attribution de la cause et attribution du causé (or lil, 


19% Tous les témoignages ont été rassembiès et traduits par A.-J. FESTUGIÉRT, «L'ordre 
de lecture des diulogues de Platon aux VVE siècles», Museum Heheticun, 26 (1900). 
repris dans £Êrudes de philesophie grecque. Paris 1971, p. 535-550. Selon P. BovaANer. 
«Cicéron et le Premier Alcihiuden. Revue des Études Latines, 41 (1963. p. 227, la priorité 
accordee à FA/cihiade pourrait remonter à Antiochus d'Ascalon. PÉPIN, Fdécs LrECqUES. 
p. H16 n. FE. est du même avis. 

FE OLYMPIODORE, /n Aleihiadem, p. 10 = 11, 46) Westerink. 

PUB AL-NADIM, K° af-fihrist. p.383, 7-8 Tajaddod: pour Ka {raductian, voir également 
R. Tasappon, 2: édition, Tehrän 1346 FES. 1968. p. S64, F1-12. 

2 Chworsonn L Hvre FH, ch. 2, p. 747-724. 

FO OW. SCOTT, Hermetica. L 4. Oxford 1936, p, 24X. 

PTE TBARPE. p. 136-137 et p. 156. 

MS CE G. ExDeess. Proclus Arabus. Beyrouth 1973, p. 330 (rom.jet p. 64 tur.}. Pour la 
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&v aïttov) selon la dialectique de l'un et du multiple (yatakaitar, 
nÂeiwv)!16, définition de l’un cause comme monade (wähid, poväç)!!?. 
En outre, la qualification de cette cause comme étant celle «qui n’a 
jamais cessé» (/amn vazal), sous-entendu: «d’être», rappelle la formule 
du Phèdre, obnote ÀAñyet, utilisée précisément par Proclus dans ses 
Éléments 18 et sa Théologie\®. 

La notice d’al-Kindï n'atteste pas seulement que la philosophie de ces 
prétendus «Säbiens» de Harrän appartient au néoplatonisme et à ce que 
le néoplatonisme a conçu de plus élaboré. Elle fait découvrir également 
l’autre versant de cette philosophie. Ces intellectuels harräniens avaient 
leurs fêtes publiques, leurs prières, leurs jeünes, leurs coutumes alimentai- 
res!29, Une telle pratique, difiicile dans l’Athènes de Proclus et de 
Damascius, dans l’Alexandrie d'Ammonius et d'Olympiodore, comme 
aussi dans la Bagdäd ‘abbäside où ira s'installer Tabit b. Qurra, pouvait 
très librement être mise en œuvre à Harrän, au sein d’un groupe social où 
le paganisme était encore vivant, à proximité d'un temple, celui du dieu 
Lune, dont l’activité n'avait jamais cessé depuis l'époque hourrite. Vivant 
en communauté dans leur École, ces Platoniciens pouvaient tout à loisir 
se livrer aux exercices théurgiques que commandait leur philosophie. 
L'erreur de perspective des auteurs arabes — et, partant, de l’orienta- 
lisme occidental — est d'avoir mis dans le même sac «säbien» la pratique 
de ces philosophes et celle de leurs compatriotes qui fréquentaient les 
temples, la doctrine des uns et la religion des autres. Les deux seuls 
auteurs qui ne firent pas l'amalgame furent un philosophe et un touriste: 


doctrine, voir H.-D. SAFFREY et L.G. WESTERINK, Proclus. Théologie platonicienne, 1. 2, 
Paris 1974, p. 76, concernant Th. pl. [I 1, p. 3, 7-8: voir également III 1. p. 5, 17-18. Sur 
l'écho du début du livre 11 chez al-Kindï. voir J. JoLIvET, «Pour le dossier du Proclus arabe: 
al-Kindï et la Théologie platonicienne», Studia Islamica, 49 (1979), p. 55-75. 

116 EnDress, p. 343 (rom.). p. 76-77 (ar.);, pour ma‘lul. 1b.. p. 330 (rom.) et p. 65 (ar.); 
voir également Jolivet, loc. cit. p. 70-71. 

117 ENDRESS, p. 340 (rom.). p. 19 et 88 (ar.), qui renvoie à Proc1.Us. El. 4h, S21, p. 24, 3. 
1S Dodds. 

118 PROCLUS. Elementa theologiae, 846. p. 46. 26 Dodds, avec note p. 226 qui renvoie à 
PLATON. Phédre, 245C8. 

119 PROCLUS, Theol. plar., TT 6. p. 20, 18 Saffrey-Westerink. 

120 Les références au texte et aux traductions sont indiquées supra n. 48. Quelques 
aspects de cette pratique ont été étudiés par J. HiARrE, «The holy year of the Harränians. 
Some remarks on the festival calendar of the Harränian Sabians», Orientalia Suecana, 23-24 
(1974-1975), paru 1976. p. 68-R3. 


SABIENS CORANIQUES ET «SABIENS» DE HARRAN 29 


al-Kindïet al-Mas’üdi, Mésopotamiens tous les deux. Les renseignements 
du philosophe sont puisés à bonne source, puisque son informateur et 
disciple, al-Sarahsi, fut le correspondant de Täbit b. Qurra. Ceux du 
touriste ont une valeur inégalable, puisqu'ils sont l'écho direct de ce 
qu'était encore au milieu du IV° s. H. l'École platonicienne de Harrän. 


Huit siècles avant qu'al-Mas'üdt ne se fasse expliquer l'inscription 
syriaque gravéc sur le heurtoir de la porte d'entrée des Säbiens grecs de 
Harrän, la maxime-clé de l'Alcibiade prolifère dans l'Égypte des gnosti- 
ques, des magiciens et des alchimistes. Une application très remarquable 
de l'anthropologie de l’A/cibiade à la métaphysique a été faite par 
l'Allogène 21. Dans les deux textes, les protagonistes occupent une 
fonction identique. Là, «l'enfant près de son pédagogue» !22? est Alci- 
biade qui par Socrate — ou encore: Socrate lui-même qui par son 
duimün — est invité à découvrir son auté 1à auté!?3, ce qui en lui-même 
est authentiquement son bien, c'est-à-dire la nature divine de son 
intellect. Ici, louël, la vierge mâle !?*, est le pédagogue d’Allogène, figure 
de l'enfant gnostique absolu, lequel deviendra à son tour pédagogue de 
son fils Messos !?$. Pour lui montrer la marche des modes intellectifs 26, 
elle lui explique qu'il est nécessaire qu'advienne leur sortie vers les 
intelligibles'?7 et lui annonce qu'il sera témoin de leur passage en lui- 
même, avant leur remontée dans la triade primitive, même si pour cela il 


121 Codex XI, 3 (p. 45, 1-69, 20). Sur ce texte, voir la thèse de M. PEZIN, Les codices 1X 
1-2, X-XII, EPHE-S® Section, Paris 1980, p. 203-262 et p. 454-478. 

122 [PLATON], 4/e., 135 D 9-10. 

123 4e. 130 D 4n — Sur cette formule, voir PÉPIN, /dées grecques, p. 111 et n. 2. 

124 Sur les attributs et les fonctions de cette entité, voir M. SCOPELLO, « Youel et Barbélo 
dans le traité de l'Allogène», Colloque International sur les textes de Nag Hammadi, éd. 
B. BARC, Québec 1981, p. 374-382. 

125 Allogène 50, 18-20: 68, 25-31: 69, 15-19. L'orthographe du nom donnée dans le 
manuscrit copte a servi à justifier la leçon adoptée par les éditeurs de PORPHYRE, Fita 
Plotini, $16, p. 21, 7 Henry-Schwyzer: cf. H.-Ch. PUECH, «Plotin et les Gnostiques», Les 
sources de Plotin, Entretiens sur l'Antiquité Classique, t. 5, Vandœuvres-Genève 1960, 
p. 165. 

126 Allogène 45, 1-52, 15. 

127 Allogène 52, 15-55, 17. 
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doit attendre «cent années» !?8. Comme dans Eugnoste 29, dont pour- 
tant le contexte est autre, la notion de progrès sert à décrire la condition 
de toute recherche dans la connaissance des essences, y compris pour 
celui qui sait que ce qui en lui intellige les essences est d'origine et de 
nature divines. 
louël énonce à Allogène cette proposition dont le texte peut être 
reconstitué ainsi: 
le] * $ope ek$afn$ine hn ou] | $ine efjefk ebol° tote] | ekeeime 
ep{noute ein] | hëtk” tote efkeeime erok] | hootk” péetfouebol hm/ 2° 
pnoute etr{$orp n$oop] | ontôs 
Si tu recherches d'une recherche parfaite, alors tu reconnaitras le 
dieu qui est en toi, alors ru te reconnaîtras toi-même (comme étant) 
celui qui provient du Dieu qui préexiste véritablement ! #9. 
La reconstitution de la ligne 19, qui est la pointe de la proposition, doit 
être justifiée. En se basant sur le mot de passe des Marcosiens, y vid 
dnÔ TUTPÔG, TUTPÔS TPOOVTOG, LIOG OË ÊV T@ TPOÔVTL qui est une 
formule liturgique d'origine valentinienne!#!, la lacune de la ligne 19 
pourrait être comblée ainsi : péet [$oop mm] etc. Ce qui signifierait : «alors 
tu te reconnaîtras toi-même (comme étant) celui qui est dans le Dieu 
etc.». Mais la pensée du mot de passe, en dépit d'un vocabulaire très 
proche, ne conjoint pas exactement celle du texte de l’A/logène et ne peut 
être d’un grand secours ici. Quant à la reconstitution que suppose la 
vulgate américaine: «... (as) one who exists with ...»132, bien que 
matériellement acceptable, reste l'affirmation d'une tautologie et, de toute 
façon, non justifiable. En conséquence, la reconstitution proposée ci- 
dessus apparaît la seule possible. Deux témoins permettent de la justifier: 
l'Anonyme de Bruce [An Br] et Plotin. 
128 Allogène 56, 21-23 = 58, 7-8. 
129 Eugnoste $29, traduit et commenté dans SGM 1, p. 197 et p. 391. 
130 A4/logène 56, 14-21. C'est à une telle idée que répond CLÉMENT D'AKEXANDRIE, 
Eclogae propheticae, 17, L (GCS 17, p. 141, 19-21 Stählin), lorsqu'il écrit: «Dieu ne nous à 
pas créés préexistants. Car il faudrait savoir où nous étions si nous préexistions, et comment 


et pourquoi nous sommes venus ici-bas. Si nous ne préexistions pas, Dieu est la seule cause 
de la génération». 

131 IRÉNÉE, Adversus haereses, | 21, 5 = ÉPIPHANE, Panarion, XX XVI 3, 2. 

132 The Nag Hammadi Library in English, translated by members of the Coptic Gnostic 
Library project. San Francisco 1977, p. 448. M. PEZIN, op. cit, p. 465, a suivi la 
reconstitution que suppose la traduction américaine. 
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Dans un hymne écrit en forme de paraphrase johannique!*#, le Jésus 
céleste de l'An Br, appelé «&igneur du tout» 14, s'adresse aux entités de 
sa cour divine, qui sont les figures angélologisées des intelligences 
gnostiques, en ces termes: « Vous deviendrez dieux, et vous reconnaîtrez 
que vous provenez de Dieu (ntetnhenchol him pnoute), et vous le verrez 
étant dieu en vous» 135, Comme dans l'A/logène, la vision de soi comme 
dicu est reconnaissance de l'origine divine de la fonction noétique. C'est 
ce qui est dit également dans la sentence 394 de Sexrus, dont la version 
copte se retrouve précisément dans les manuscrits dits de Nag’ Hum- 
mädi!#6, selon une formulation très éloignée du texte syncrétique qu'a 
produit Chadwick!%7 mais qui y a subi malgré tout le même travail de 
révision que les témoins latin et syriaque!##. En conséquence, la seule 
formulation correcte de la Sentence, c'est-à-dire non christianisée et 
conforme à la postérité de lAlcibiade, est celle donnée dans le Patmiensis 
263 (X° s.): ti Pedc - yvHt ti td vooûv Éotiv Ev ooi!*°. La réponse à la 
question sur la nature de Dieu est dans la reconnaissance de ce qui en soi- 
même est ce qui pense. 

Vision de soi-même comme dieu, cette reconnaissance à pour terme, 


185 Anonyme de Bruce, p. 261, 23-262. 4 Schmidt — pl. 58, 32-59, [2 Baynes. 

134 p.262, 5 Schmidt = pl, 59. 13 Baynes. 

135 P. 262, 2-4 Schmidt = pl 49. 7-11 Bavnes 

136 Codex XIE p. 34, 22-24. édité par PH. POiRiER. BCNH 11. Québec 1983. p. 46. 

137 H, Chabwick. The Sentences of Sextus, Cambridge 1959, p. 56. Le commentaire que 
PH. POIRIER, op. cit. p. 81 annonce sur cette sentence est néant. 

138 Pour la version latine, Voir CHADWICK, op. cit, p. 47; pour la version syriaque, voir 
P. DE LAGARDE, Analecta Syriaca, Leipzig 1858, p. 27, 21-22. 

13% Le double neutre (ti) est attesté chez Rufin (quid sit … quid in te), La christianisation 
de la sentence a consisté à supprimer la question initiale et à coordenner les deux membres 
de la proposition par un verbe supplémentaire (Fat. gr. 742) où une partieule (/ar.) où un 
verbe et une particule (copr. syr.). Pour faire bonne mesure, le syriaque et le latin ajoutent à la 
fin le nom de Dieu, — C'est de la formulation christianisée de la doctrine de lA/cibrade 
passée dans les Seurences de Sextus, en particulier dans les sentences 394, 446 et 577, que 
provient selon moi la maxime süfie: « Qui connait son âme connaît son Scigneur», dont un 
témoin philosophique est AL-GAZALI, Miskät al-anwär, p. 74. 12-13 éd. Abül- Al "AN (Le 
Caire 1282 H.:1964). Pour d'autres témoins non philosophiques, voir Fr. ROSENTHAL, loc, 
cit. {supra n. 49), p.410. L'agraphon: «Tu as vu ton frère, tu as vu ton dieu», cité par PÉPIN, 
Îdées grecques, p. 192 et n. 3, est à mettre en parallèle avec la maxime süfie et la sentence 446 
de Sextus. Le mot «frère» désigne te moi véritable, double où jumeau de l'âme sensible: 
l'interprétation de Clément, reprise par Pépin, est littéralisté par méconnaissance du 
substrat sémitique. 
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selon l'Allogène, la saisie des modes intellectuels de la puissance divine: 
béatitude, vitalité, existence !#°: «Je connaïs celui qui est en moi ainsi que 
la triple puissance et la révélation de son infinité»!#!, Une telle saisie de 
soi-même est vision directe de la transcendance: «je Le vis» !+2, laquelle 
aussitôt affirmée est niée: «Si quelqu'un le connaît complètement, il doit 
faire comme s'il ne le connaissait pas» !#$, À cette vision de soi-même 
comme dieu, qu'affirment l'Allogène et Sextus, peut se rattacher le 
précepte transmis par Proclus dans le De providentia: Te ipsum videns 
uerere!#+, Westerlink a signalé un témoin grec de cette formule dans les 
notes marginales du F'aticanus lat. 4568 et dans un passage jusqu'alors 
corrompu de l’{n Alcibiadem de Proclus !+: cautôv iôov ÉvôLOL. L'ordre 
qui est donné de pénétrer dans le temple intérieur n'ajoute pas grand- 
chose au précepte delphique. La leçon que fournit le latin de Guillaume 
de Moerbeke revêt, à mon avis, un sens beaucoup plus fort qu'une simple 
invitation à entrer en soi-même, sans doute tributaire d'une homophonie 
arrangeante (O£01@1 > Évôuôt). Tel que l’a transmis le dominicain 
médiéval, le dit a un sens clair dans le droit fil de l'A/logène, de Sextus et 
du ta‘allaha de l'inscription de Harrän: Quand tu te vois toi-même, 
crains, Sois saisi d'une crainte religieuse, sous-entendu: parce que c'est 
Dieu lui-même que tu vois. 

Dans son chapitre sur les conséquences éthiques de la doctrine 

130 Allogène 59, 9-26: 60, 17. 20. 31: série inversée chez MARIUS VICTORINUS. Adversus 
Arium, | S0, 11 Henry-Hadot (SC 68. p. 344): commentaire SC 69, p. 852. Cf. M. TARDIEU. 
«Les trois stêles de Seth». Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques. 57 (1973), 
p. 562-563; «La gnose valentinienne et les Oracles chaldaïques», The Rediscoverr of 
Gnosticism, éd. B. LAYTON. l, Leyde 1980, p. 215-216. Sur la béatitude comme attribut, voir 
À Jn $9 (SGM 1. p. 89 et 252): l'assimilation de l'intellect et de la béatitude est marquée 
dans 4/1. 58, 17-18. 

181 Allogène 61, 5-8 selon la traduction de M. PEZIN, op. cit. p. 249. 

142 A1. 61, 12-13 (aïnau erof): 58, 12: cf. PLOTIN 11 9. 15:33. 

143 4/1. 61. 17-19. Sur le fondement métaphysique de l'affirmation et de la négation, voir 
SGM 1, p. 248-251. 

14% PROCLUS, De providentia, 35, 16-17 Boëesc (p. 144). 

138 L.G. WESTERINK, «Notes on the Tria opuscula of Proclus», Mnemosyne, 4° sèrie, 
t. 15, 1962, p. 163-164. D. ISAAC, dans l'édition de l'opuscule pour la collection des 
Universités de France, Proclus. Trois études sur la providence, t. 2, Paris 1979, p. 58, 
conserve le latin de G. de Moerbeke mais traduit la leçon signalée par Westerink! Le 
précepte ne renvoie pas, à mon avis, à deux actes successifs: se regarder puis, où pour où 
avant d', entrer; mais à l'acte unique de la vision de soi-même comme dieu, d'ou: se 
connaître = craindre. 
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gnostique !#, Plotin reproche avec une rare violence aux Gnostiques de 
détruire toute vie morale: «sans la vertu véritable, Dieu n'est qu'un 
mot» 147, Leur doctrine est donc pire que celle des Épicuriens!#5. Pour le 
prouver, Plotin met en avant une formule qui contient tout le discours- 
programme de ses adversaires: Toùs Nôn éyvorotas …. Êk DElUG PÜOEENG 
frovtac +. C’est effectivement la formule de FAllogène et de l'An Br, 
qui se rattachait aux conclusions de lAlcibiade. Or le propos de Plotin est 
de montrer que la conséquence directe d’une telle formule chez les gens 
qu'il combat est la négation des vertus, et parmi celles-ci des deux vertus 
qui déterminent le bien de l’homme: la tempérance et la justice! $°. Tout 
se passe, aux yeux de Plotin, comme si les Gnostiques, en se fondant sur 
l'axiome final de lAlcibiade, considéraient celui-ci comme point de départ 
absolu et, partant, tiendraient pour négligeable le discours propédeutique 
relatif à la détermination du bien par la justice et la tempérance!$t. 
L'exposé de Plotin revient donc à remettre les choses à leur placé en 
invitant ses adversaires à relire lAlcibiade correctement, c'est-à-dire par 
le début: définir l’homme c'est d'abord définir son bien et, donc, mettre 
en œuvre les vertus qui culminent dans la tempérance !%2. Il ne peut y 
avoir selon lui découverte de l’origine divine de la fonction en soi-même 
du penser et du connaître si, au préalable, il n’y a pas eu reconnaissance 
des catégories morales qui aboutissent à la connaissance de soi. En 
quelque sorte, les Gnostiques marcheraient la tête en bas. Plotin est ravi 
d’avoir, une fois de plus, fait la preuve de leur infidélité à Platon. 

La présence dans les manuscrits du Caire des Sentences de Sextus; des 
Enseignements de Silvain et d'un morceau de la République de Platon! 53, 


#6 PLOTN, Enneades, W 9. 1S (edd. Henry-Schwyzer, t. 1, Paris-Bruxelles, p. 245-247), 

147 [19 15:39-40,. 

144 119, 15:10. 

149 119, 15:22-23, 24. 

IS0 119, 15:12-17. 

1 D'où la conclusion de Plotin: les Gnostiques n'ont pas de traité de morale et ne 
tiennent aucun compte des traités «nombreux et beaux» écrits par les Anciens (11 9, 15:28- 
31), pluriel d'indétermination désignant. à mon avis. l'A/cibiade. 

152 Voiren particulier Ale. LA1 B fomppoodvn Éoti T0 Éavtôv yiyvowkeiv), qui résume 
schématiquement le développement de 106 B à 127 C. PÉrIN, Jdées grecques, p. 95-101, 
u suuligné avec force l'influence exereée par le dialogue sur Plotin: FF 9. 15 doit être ajouté 
au dossier qu'il a rassemblé sur ce point. 

183 Sentences de Sextus (codex XIE voir supra n. 136); Enseignements de Silvain (codex 
VIE: BCNH 13, 1983): fragment de la République 588 B-589 B (codex VI), édité par 
L. PaincHauD, BCNH 11, Québec 1983, p. 126-133. 
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prouve que les conclusions que Plotin tire de la formule-programme 
des Gnostiques répondent à un procès d'intention. Quand Plotin accuse 
les Gnostiques de ne pas avoir un traité de morale et de fabriquer une 
théologie sans base éthique, il fait de la polémique. Pourquoi les 
Gnostiques auraient-ils dû élaborer un traité de morale, alors qu'ils 
disposaient des traités qu’utilisaient les Platoniciens de leur temps? 
Ainsi, Silvanos affirme avec force la prééminence absolue de la partie 
intellectuelle de l'âme ‘+, laquelle est le divin inhérent à nous-même. 
substance en nous de Dieu lui-même et de l'Un'°$. Mais le même 
document affirme également, avec autant de force, la nécessité de la 
paideia et du discours moral !#6, qui visent à mettre sous surveillance et à 
éliminer peu à peu la part «bestiale»!7 de nous-même, c'est-à-dire les 
passions qui s'opposent à la reconnaissance de ce qui en nous est 
divin. L'apologue de la bête à cent formes, du lion et de l’homme, qui 
vient de la République et dont une paraphrase copte est contenue dans le 
codex VI va dans le même sens. Ce texte est une invitation au genre de 
vie selon la philosophie, consistant à reconnaître par-delà les parties 
animales de l'homme, quelle est sa vraie nature, non pas extérieure mais 
intérieure, non plus soumise à la concupiscence et à la colère mais unifiée 
selon le bien propre de l'intellect, c'est-à-dire Dieu !°8. Qu'un tel texte soit 
passé tel quel dans une collection d’écrits gnostiques prouve que son 
propos était perçu comme authentiquement gnostique, non seulement en 
raison de la classification anthropologique qu'il présente !$?, mais parce 


154 Silvanos 92, 25-27 (pnous men ntheios ountaf mmau nou ousia ebol hm ptheion) qui sert 
de réponse à 92, 11-14: d'où: aripoliteue kata pnous (93, 3-4). J. Zandec. qui produit 
périodiquement des relectures de la littérature mondiale en fonction des Enseignements de 
Silvain, n'a pas encore, me semble-t-il, noté les rapprochements de ce texte avec lA/cibiade. 

158 Silvanos 91, 33-92, 2 et surtout 93, 26-29. 

156 87, 5 (tpaidia mn tesba) jusqu'à la ligne 25. 

157 87. 27-29: 94, 12-19; 107, 17-19: 108, 6-10. 

158 Le rapprochement des thèses de l'A/cibiade avec l'apologue de la République a été 
remarqué par PÉPIN. /dées grecques, p. 79. 

159 Cerbère (= hylique, le corps), lion (= psychique, l'âme), homme (= spirituel, 
l'intellect). Sur le thème des genres de vie répondant aux trois parties de l'âme, voir 
ROSENTHAL. loc. cit. (supra n. 49), p. 417-418 et M. ARKOUN, Miskawayh. Traité d'éthique. 
Damas 1969, p. 83-86 où d'autres apologues. à l'évidence construits sur Rep. 588 B-589 B, 
sont cités. 


un 
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qu'il corroborait sous un mode littéraire sapientiel les thèses de l’A/ci- 
biade 199. 

Un troisième document, connu celui-là grâce à la tradition indirecte, 
confirme que les Gnostiques faisaient de l’A/cibiade une lecture correcte 
et n'avaient pas contrairement à ce que prétend Plotin, éliminé de leur 
visée tout discours moral. Il s'agit d’un fragment de la Lettre à Théo- 
phraste de Monoïme l’Arabe, cité par l'auteur de l'Elenchos'©1: 

«Cessant de chercher Dieu, la création et autres choses semblables, 
cherche-toi toi-même à partir de toi-même, et apprends qui est 
celui qui en toi s’approprie absolument tout et qui dit: mon dieu, 
mon intellect, ma pensée, mon âme, mon corps, et apprends d'où 
vient que l’on soit triste et joyeux, que l’on aime et haïsse, que l'on 
veille sans le vouloir et s'endorme sans le vouloir, qu’on se porte à 
la colère sans le vouloir et à l'amitié sans le vouloir. Et si tu 
recherches ces choses minutieusement, tu te trouveras toi-même 
en toi-même un et multiple, à la façon de ce signe graphique !°2, 
trouvant à partir de toi-même l'issue». 
En écrivant ceci, Monoïme ne dit rien d’autre que ce que dit Sÿ/ranos. La 
série: mon dieu, mon intellect, ma pensée, mon âme, mon corps, suivie de 
l'énumération des objets qui entrent dans le dernier terme de la série, 
répète schématiquement le contenu de tout l'A/cibiade, mais en sens 
inverse, en remontant de la fin du texte jusqu’à son début, c'est-à-dire de 


160 L. PAINCHAUD, op. cit., p. 117. a raison d'écrire que le fragment de la République est 
parvenu dans le codex VI «par le même biais et avec les écrits hermétiques qui l'y suivent». 
Pour être plus précis. il faudrait dire qu'il a été tiré d'un gnomologium à l'usage du grand 
public, où se trouvaient aussi des morceaux proprement hermétiques, mais le recueil en tant 
que tel ne peut en rien être qualifié d'«hermétique» (contrairement à ce que pense 
Painchaud à la suite de bien d’autres) et n'était nullement perçu comme tel. Le codex VI 
comme «collection de textes hermétiques» n'a jamais existé que dans l'imagination des 
gnosticisants contemporains. — La fortune de ces recueils de sagesse des Anciens a été bien 
étudiée par A.J. ARBERRY, «Some Plato in an Arabic Epitome», /slamic Quarterlr, 2 (1955). 
p. 86-99 et, plus systématiquement, par D. GUTAS. Greek Wisdom Literature in Arabic 
Translation, American Oriental Society 60, New Haven 1975, en particulier p. 9-35 et 
p. 116-157 avec commentaire p. 332-380. 

161 Elenchos VI 15, 1-2, p. 235, 14-22 Wendland. 

162 C'est-à-dire le trait du iota/yod, figure de l'unité et de la plénitude selon le système 
symbolique de Monoïme. 
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l'auto tà auto qui définit l'homme en lui-même jusqu'aux 1à autoû, qui 
décrivent seulement ce qui lui appartient. 

L'Alcibiade peut donc, à bon droit, être considéré comme un texte 
majeur utilisé dans le mouvement gnostique. Il existe même un témoi- 
gnage de l’utilisation par les Gnostiques de la métaphore finale relative à 
l'œil et au miroir. Pour répondre à la première question du prologue: 
pourquoi Socrate aime-t-il Alcibiade et revendique-t-il le titre d'être pour 
lui d’une incomparable valeur? 63, le dialogue platonicien élabore une 
comparaison entre l'œil et l'âme. De même que l'œil d'autrui est miroir 
de mon corps, l'âme d'autrui est miroir de #1on âme: la connaissance de 
soi s'opère par la médiation de l'âme d'autrui !°#. Or, la partie de l'œil où 
réside la fonction du regard étant la pupille, la partie de l'âme où réside 
la fonction de connaissance est l'intellect qui est le miroir de Dieu en 
nous!6$. Par conséquent, en raison de ce caractère divin de la partie 
pensante de l'âme, se connaître soi-même revient à connaître la totalité 
du divin qui est en soi-même. Dans la Lettre d'Eugnoste, qui est comme 
nous l'avons montré ailleurs! un écrit gnostique destiné aux philoso- 
phes, l'auteur va appliquer la métaphore platonicienne à la théodicée et 
décrire l’activité notionnelle du premier Père sans principe (Propatôr 
anarkhos) comme étant «celui qui se voit lui-même comme dans un 
miroir» (nthe ou eial)'%7. Cette dernière expression se retrouve dans 
l'Alcibiade: bonep èv Kkutontpw !f8. Selon l’auteur d'Eugnoste, si Dieu 
est le miroir de l’âme, c'est parce qu'il est d’abord à lui-même son propre 
miroir. Objet et sujet de la vision sont identiques en lui. 

Deux autres textes platoniciens furent mis indirectement à contribution 
par les Gnostiques: le Purménide et le Timée. De longue date, Pierre 
Hadot avait remarqué le lien existant entre l'argument négatif à l’œuvre 
dans l'Apocryphon de Jean [A Jn] et les exégèses de la première hypothèse 
du Parménide'$9. Nous avons nous-même vérifié assez longuement le 

183 [Platon], 4/c.. 104 E et 106 E; voir PÉPIN, /dées grecques, p. 73. 

164 Alc. 132 D-E. 

168 Ale. 133 A-C. 

166 SGM 1, p. 47-67. 

167 Eugnoste 88 (HI 75, 3-5). 

108 Ac. 133 A 2; cf. PÉPIN, /dées grecques, p. 192-193, et en particulier p. 193 n. 3. 

169 P. HADOT, Marius Victorinus. Traités théologiques sur la Trinité, 1. 2, SC 69, Paris 


1960, p. 847: pour la théologie affirmative, 1b., Porphyre et Victorinus, t. 1, Paris 1968, 
p. 283. 
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bien-fondé de ses remarques par rapport à l'A Jn, Eugnoste et l'Allo- 
gène 17%, pour qu'il ne soit point nécessaire d'y revenir aujourd'hui. Dans 
ces trois textes, l’argument est si proche qu'il semble bien provenir d'un 
témoin ou canevas unique, sorte de compendium de philosophie grecque 
ayant circulé à l'état autonome ou bien intégré à un apocryphe. 

Le second cas de figure s'est imposé à mes veux lorsque je repérai dans 
ln Somnium Scipionis de Macrobe l'entrée de la mélothésie de l'A Jn, 
c'est-à-dire les spéculations relatives à l'âme osseuse !*l et m'aperçus que 
la liste des passions démonologisées icrminant la même mélothésie était 
uné liste rigoureusement stoïcienne ! 72. Il était désormais possible de faire 
le lien entre le platonisme, les matériaux philosophiques de l'A Jn et de 
l'Allogène, et les apocryphes zoroastriens de la tradition philosophique 
grecque 7*, C’est de l’un de ces derniers, nommément cité dans l'A Jn 
comme source directe de la totalité de la mélothésie, circulant en Égypte 
et en Syrie à l’époque hellénistique et romaine, mis sous l'autorité des 
mages de l’ancien Iran comme le voulait la tradition grecque que 
Plutarque fait remonter aux dissidents platoniciens du FV®s. avant notre 
ère !7#, que les Gnostiques utilisateurs de l’hellérisme par antijucaisme 
puisèrent ies matériaux de leur compendium. Par habitude scientifique, 
nous savons l'identité idéologique de ces matériaux et les restituons à 
leurs sources primitives. Mais, pour ceux qui les utilisaient, ces matériaux 
étaient des anonymes, et leurs sources antiques restaieni non précisées. 
Selon le témoignage de Zosime!7®, le jeu de mots phôs/phôs. lié aux 
spéculations du nom d'Adam et que l’on retreuve dans la section de l'A 
Jn qui précède la mélothésie tirée du Livre de Zoroastre, remonierait à 
«Nicothée», c'est-à-dire à un écrit mis sous son nom. Or comme 
Porphyre signale que les Gnostiques qui fréquentaient l’École de Plotin 
avaient un tel écrit et que d'autre part se trouve en tête des écrits qu'ils 


170 Voice SM 1, p. 248-251, 353-355. 

1 SGM L. p. 305-306. 

1 SGM 1. p. 314-315. 

153 SGAf 1. p. 39-40 et 300-308. 

174 PLETARQUE, Adversus Colotem. 14, IS A = JL. Biprz et Fr. L'UMONT, Les mages 
hetlénisés, ?. 2, Paris 1938, fr, B 124, p. 25 = fr. 488 Wehrli. 

US Voir SGM 1, p. 299-300 et p. 479 (sv): cf. Trois mythes gnostiques, Paris 1974, p. 90. 
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liSaient également un Zoroastre !’*, l'identification de ces deux apocry- 
phes comme formant la révélation unique qui servit de vivier philosophi- 
que aux Gnostiques apparaît très vraisemblable. 

Ils ne furent pas les seuls à puiser dans ce réservoir ce qu'aujourd'hui 
nous reportons à l’A/cihiade, au Timée ou au Parménide. Alchimistes et 
magiciens !?? firent également leurs choux gras de ce platonisme passé 
chez les «Chaldéens». Dans un fragment d'une Lettre à Théosébie cité 
par le Ps.-Olympiodore, le même Zosime conseille à sa correspondante de 
«reposer son corps et de calmer ses passions», puis lui énonce l’axiome 
cher aux Gnostiques: «Quand tu te reconnaîtras toi-même, alors tu 
reconnaîtras aussi l'unique véritablement Dieu» !7$, Un passage identi- 
que du Premier livre sur le compte final montre que, de la même façon 
que chez les Gnostiques, l’axiome platonicien n'avait de sens que lorsque 
les passions, désir, plaisir, colère, tristesse, étaient jugulées par l'as- 
cèse!7°. Que celles-ci soient appelées par Zosime les «fatalités de la 
mort» #0 et que leur nombre soit astrologique, comme dans l'A Jn'81, 
confirme là aussi qu'il se référait au même apocryphe zoroastrien que les 
Gnostiques. 


176 PORPHYRE, Füita Plotini, 16 (p. 21.6-7 Henry-Schwyzer): cf. H.-Ch. PUECH, «Plotin et 
les Gnostiques», p. 165-169 qui renvoie à ses travaux antéricurs. 

177 Voir par exemple le texte grec du P. Mimaut Louvre 2391 = K. PREISENDANZ, Papyri 
Graccae Magicae?, 1. 1, Stuttgart 1973, p. 58, III 600-601: «Nous nous réjouissons de ce 
que, alors que nous sommes dans les corps, tu as fait de nous des dieux dans ta 
connaissance», passé en copte dans le codex VI 64, 17-19 et en latin dans la prière finale de 
l'Asclepius, 41 (p. 355, 1-3 Nock-Festugière). J.-P. MAHÉ., BCNH 3, Québec 1978, p. 162- 
163, à reproduit le texte synoptiquement mais n'a pas commenté la proposition. La 
connaissance de soi comme connaissance de Dieu est affirmée dans la formule naassène 
transmise par l'Elenchos V 6, 6 (p.78, 14-15 Wendland); selon le logion pérate, ibid. V 16, 1 
{p. 111, 9-11 Wendland), connaître l'être soumis au devenir c'est connaître le moyen d'y 
échapper. La formulation latine de l'Asclepius (gaudemus quod nos in corporibus sitos 
aelernitati fueris consecrare dignatus) évoque celle du Poimandres, 18 (p. 13, 9-10 Nock- 
Festugière). Sur la définition de l'homme selon l'Alcibiade à travers la littérature hermétique. 
voir par ailleurs PÉPIN, /dées grecques, p. 133-134, n. 3. 

18 ZOSIME, Prôs tên Theosébeian, cité par le PS-OLYMPIODORE, Eis 16 kat'enérgeian 
Zosimou., 26, edd. Berthelot-Ruelle. Collection des Anciens Alchimistes Grecs, texte grec. 
Paris 1888. p. 84, 9-10 : dtuv dE Enryv®s ouutiv. tÔte ÉtyVHoN kui TÔv pÔvov évrws Dev. 

179 ZosiME, Le premier livre sur le compte final, 8, CAAG. texte grec, p. 244, 18-23. 

180 Jhid., p. 244, 21-22; cf. PLATON, Timée, 41 B 4. 

181 Voir SGM I. p. 488-490 (nombres). 
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Parler de Harran, puis de Nag° Hammädi à propos de l'Alcibiade n'a 
pas pour but de montrer un quelconque rapport historique, voire 
idéologique, entre Säbiens harräniens et Gnostiques. Les deux groupes 
sont totalement étrangers l’un à l'autre. Parler du «gnosticisme des 
Harräniens», comme l’a fait Hjärpe, est un abus de langage caractérisé. 
Le seul point commun aux deux groupes est l’utilisation d'un Platon 
selon les deux pôles de l'Alcibiade et du Parménide. Mais, même sur ce 
point, il est bien difficile d'admettre qu'il y a ici et là identité de vue. 

Les Harräniens, c'est-à-dire les savants de Harrän, étaient des Platoni- 
ciens au sens universitaire du mot. Platon était l'objet de leur étude et le 
centre de l’activité de recherche de leur École. Celle-ci fonctionnait 
comme toutes les écoles de philosophie. Elle avait ses rites et ses 
programmes. Ses travaux consistaient à interpréter et à lire, c’est-à-dire à 
faire des traductions et des commentaires. Son rôle historique est 
immense. Restée païenne jusqu’au bout et attachée à trois grandes 
langues de civilisation, elle est un maillon de la chaîne de transmission de 
la science antique à l’islam médiéval. 

Par contre, les Gnostiques dont les sources directes nous sont par- 
venues n'étaient pas des philosophes de métier. Mais ils utilisent les 
philosophes, et Platon en particulier. Cependant, l’utilisation qu'ils en 
font n’est pas directe. Le platonisme qu'ils mettent à profit provient d'un 
ensemble de textes, en nombre limité et présentés sentencieusement, en 
somme un platonisme de compendium, c’est-à-dire doxographique, dont 
ils prirent connaissance cet perçurent l'intérêt par le biais des Chaldéens, 
c’est-à-dire des écrits astrologico-philosophiques de révélation attribués à 
Zoroastre et aux autres mages. Parce qu'ils occupaient le devant de la 
scène intellectuelle du christianisme, leur rôle historique reste immense. 
Non seulement pour le christianisme lui-même — ceci concerne un autre 
chapitre —, mais d’abord pour ceux d’en face, les philosophes restés dans 
le camp de l'hellénisme. Si la réaction rationaliste au propos gnostique 
apparaît comme un fait romain de courte durée et liée à la personnalité 
de Plotin, le platonisme oriental essentiellement syrien puis postjambli- 
chéen n'est pas resté insensible à l'infatuation gnostique, ne serait-ce que 
par la nécessité d'introduire dans le discours philosophique, pour le 
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rendre attrayant et crédible, un label de révélation: les Oracles chal- 
daïques, et une pratique de recours: la théurgie. Par là le gnosticisme fut 
le levier du néoplatonisme. 

H le fut aussi pour l'islam, et se repose ici la question de l'identification 
des Säbiens du Coran. Des quatre groupes religieux que le Prophète a 
connus et nommés !?, ils sont les seuls dont on ne sait rien. Toute trace 
d'eux a disparu ou a été effacée. Au moment de l’hégire, ils sont inconnus 
comme tels en-dchors de l'Arabie. et dans l'Arabie elle-même leur 
présence à Médine paraît douteuse. Car, occupant la deuxième position 
après les Juifs dans la sourate du Pélerinage !%#, ils ne sont plus nommés 
qu'en troisième et dernière position dans celle de la Génisse, après les 
Chrétiens !%#, comme si déjà la route de la Mekke à Médine estompait 
leur silhouette de la carte religieuse de FArabie. Les savants du hadït et 
du tafstr n'en savaient pas plus que nous. Mais, comme leur nom était 
dans le Coran et qu’en raison de la croyance à l’inerrance du Texte un tel 
nom ne pouvait pas avoir été écrit pour ne désigner personne, il fut 
appliqué à puis revendiqué par des groupes historiquement et socio- 
logiquement étrangers à la jähiliyya arabique: Mandéens des marais, 
païens de Harrän, etc. 

Ïl ne reste donc pour identifier les Saäbiens coraniques que ce que dit le 
Coran lui-même. Et ce qu'il dit tient en deux points: ils sont détenteurs 
d'Écritures et ont un nom. La sourate a/-Mä'ida les classe explicitement 
parmi les ahl al-kir&b'85, Cela implique qu'ils avaient alors, comme les 
Juifs et les Chrétiens, leurs propres livres, dont ils se réclamaient, qu'ils 
conservaient et utilisaient. Ces Écritures se distinguaient parfaitement de 
celles des al-dina hädü' qui suivaient Moïse et de celles des nasärä qui 
suivaient le Nazaréen. Vu la position médiane qu'occupent les Säbiens 
entre Juifs et Chrétiens dans al-Bagara et al-Mä'ida, ces Écritures 
comportaient avec celles des uns et des autres des éléments communs. Les 
tenants de telles Écritures ne peuvent être alors que des Gnostiques au 


182 Coran 2, 62 (juifs, chrétiens, säbiens): 5, 69 (juifs, säbiens, chrétiens): 22, 17 juifs, 
säbiens, chrétiens, mages = zoroastriens: le verset ajoute les associationnistes, a/-dina 
a$rakn, c'est-à-dire les cultes locaux de l'Arabie). 

183 Coran 22, 17. 

184 Coran 2, 62. 

385 Coran 5, 68. 
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sens étroit, rameau arabique et mekkois du courant scripturaire qui 
rassembla en grec, en syriaque et copte les collections d'écrits attestés par 
l'hérésiologie chrétienne ancienne ou découverte à date récente. 

Le nom lui-même que le Coran donne à cette catégorie de ahl al-kitäb 
permet-il de pousser plus loin leur identification”? La faillite de tous les 
essais d'identification des Säbiens par l'étymologie engage certes à la 
réserve !%6. À la dizaine d'hypothèses déjà connues. Hjärpe a cru bon 
d'en ajouter une nouvelle, qui n'est guère plus heureuse que les prècé- 
dentes!#7. Celle que je formulerai ici est tributaire d'une étymologie 
repérée depuis longtemps mais, restée mal interprétée, elle fut aban- 
donnée par la critique. 

En 1649, le grand arabisant anglais. Edward Pocock, a émis l'hypo- 
thèse que sabi’ dériverait de l'hébreu säba, «armée». «troupe». et que le 
mot arabe au pluriel. säbi aisäbi ün, désignerait, non des «militaires» ou 
«soldats», mais des adorateurs de la s*hà ha$$ämayim, «armée des 
cieux» 188. Évidemment, pour Pocock et ceux qui après lui partagèrent 
son point de vue, essentiellement Golius, Hyde, Wahl, Hirsch et Som- 
mer!%°, une telle étymologie faisant des Säbiens des exercitus caeli 
cultores ne pouvait être comprise qu'à travers ce que les traditions arabes 
collectées par Maïmonide, seule source d'information alors disponible, 
disaient de ces derniers: des païens adorateurs des astres. L'expression 
biblique, d'où venait leur nom, corroborait pour Pocock le bien-fondé du 
jugement de Maïmonide à leur endroit et la réalité, qui personnalisée qui 
spiritualisée, de leur astrolâtrie. Une telle erreur d'interprétation de la 
part de Pocock était difficilement évitable à une époque où les sources de 
Maïmonide restaient inaccessibles et, même plus tard, en l'absence 
de toute histoire critique des traditions sur les Säbiens. Celle-ci n'a 
commencé, en effet, qu'avec Hjärpe. il y a près de quinze ans! 


186 Ces étymologies sont résumées par HJÂRPE. p. 25-28. 

18% HJÂRPE, p. 29, propose que le terme «säbiens» dérive d’une #isha du nom de Nisibe 
(Sübä > sübäva), mais il reconnaît lui-même que son étymologie est «d'une valeur 
médiocre». 

188 Ed. POCOCK, Specimen historiae Araburn. Oxford 1649, p. 142-143: cité par CHWOL- 
SOHN I, p. 31. 

189 Cf. CHWOLSOHN I, p. 34-35 (Golius): p. 43-44 (Hyde): p. 74 (Wahl); p. 85-86 
(Sommer). 
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L'étymologie de Pocock est exacte mais ce qu'il en tire est faux. Le 
biblisme hébraïque, dont s@bi'a est la transcription arabe, ne signifie pas 
que ces gens sont adorateurs des astres, mais qu'ils sont adeptes des 
«armées célestes», puissances où anges, Gtputiut, OUVOHELS, ÜYYEAO! 
dans les LXX. Or, Épiphane qui connut de première main les Gnostiques 
historiques a indiqué qu'entre autres noms qu'on leur donnait était celui 
de Ztpatiwrikoi °°. Ce qui ne veut pas dire les «militaires» !°1, mais les 
adeptes des srratiai, c'est-à-dire ceux qui entre Dieu et ce monde-ci 
introduisent les milices célestes des anges ou puissances, afin de mieux 
marquer la transcendance absolue de Dieu!°2. L'hébraïsme des LXX, 
passé dans le nom transmis par Épiphane, et le biblisme hébraïque. 
passé dans le nom transmis par le Coran, sont rigoureusement identi- 
ques. Les Säbiens coraniques, correspondant arabe du nom grec de 
Stratiotiques, ne sont donc pas autre chose que des Gnostiques au sens 
strict. 

Dès lors s'éclairent trois points fondamentaux expliquant l'apparition 
du Coran comme livre et doctrine. La divinité du texte de révélation dicté 
sous vision, l'idée de la transcendance absolue de Dieu et celle de 
l'identification de Jésus à l'Esprit saint, qui furent trois thèmes de combat 
du gnosticisme historique !°3, constituent l'héritage gnostique direct dans 
le Coran. Très vraisemblablement, c'est dans le milieu mekkois ct les 
relations de la famille de Hadiïÿa, que le futur Prophète a connu ces 
Gnostiques et a su qu'ils avaient des «livres». II les a donc classés avec 
raison dans ce qui constitua toujours leur environnement, entre Juifs ct 
Chrétiens, comme ahl al-kirab. Ce qu'ils sont effectivement, ainSi que Île 
montrent la tradition hérésiologique et les collections découvertes. 


100 ÉPIPHANE, Panarion, XX VI 3, 7 (GCS 25, p. 279, 24 Holl): traduction et commen- 
taire dans Tel Quel, n° 88, 1981, p. 67 et p. 83-84: cf. Filastre LVIT 1,2: milites. 

191 Ainsi que K. RUDOILPH l'a compris littéralement: «Soldatische, Kriegerische», Die 
Gnosis. Wesen und Geschichte einer spätantiken Religion, Leipzig 1977, p. 254. 

192 Le fait est patent en voyant comment l'exposé continu du divin dans Eugnoste a té 
trituré pour devenir discontinu dans la Sagesse de Jésus. jusqu'à y compris une matériali- 
sation de la transcendance, voir SGM 1, p. 392-393. 

193 Pour le premier thème, voir M. TARDIEU, «Prurit d'écrire et haine sociale chez les 
Gnostiques» dans Pour Léon Poliakov. Le racisme, mythes er sciences, éd. M. O1ENDER, 
Bruxelles 1981, p. 176: sur le deuxième thème et la nature de son fondement métaphysique, 
voir «La gnose valentinienne et les Oracles chaldaïques» (supra n. 140), p. 209-220: sur le 
troisième thème: 4 Jn $6, commenté dans SGAf 1. p. 247-248. 
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Un autre témoignage du même Épiphane sur l'existence d’une activité 
gnostique, à la fin du IV*s., autour de la communauté judéochrétienne 
de Kokhabe, atteste la vraisemblance d’une continuité historique du 
gnosticisme historique syrien jusqu'à l'Arabie où va naître l'islam !°*. 
Ceux qu'Épiphane appelle «Archontiques»!°5, variante du nom de 
Stratiotiques forgée par lui-même pour les besoins de son programme 
hérésiologique !°6, ont les mêmes caractéristiques scripturaires et doctri- 
nales que les Gnostiques connus de lui lorsqu'il était en Égypte ou dont 
les textes ont été découverts en Égypte !°7. Or ces Gnostiques, qu'il 
appelle Archontiques et dont le lien avec ceux d'Égypte est clairement 
noté par lui!°#, s’activaient «en Arabie»!°° vers 370: il mentionne 
leurs lieux, leurs livres, leurs chefs, leur environnement, leurs allées et 
venues 2°, Le milieu où ils évoluent est le même que celui dont Muham- 
mad se fait l'écho. Leur passage des confins septentrionaux de l'Arabie 
aux cités marchandes du Sud à dû intervenir au cours du V*s., lorsque le 
zèle des moines et des évêques leur rendit la vie impossible en Trans- 
jordanie. Le nom que le Coran leur donne, Säbiens, était le surnom dont 
les affublaient leurs ex-coreligionnaires juifs de la Palestine. Chez les 
Chrétiens de langue grecque, il fut tout naturellement transposé en 
«Stratiotiques», et, pour ne pas être de reste, Épiphane le transforma en 


194 ÉPIPHANE. Pan, XXIX 7, 7 (GCS 25, p. 330, 4-7 Holl): XL 1, 5 (GCS 31, p. 81, 
15-18). 

195 fbid., XL, tit. (GCS 31. p. 80, 24): H.-Ch. PUrcCH, « Archontiker», RealleXikon für 
Antike und Christentum, 1, Stuttgart 1950, col. 633-643. 

196 Voir M. TaRDuU dans Tel Quel, n° 88, 1981, p. 90 (commentaire à XX VI 19. 1-6). 

197 J'ai mis en évidence la parenté de la Sumphônia, mentionnée par Épiphane, avec le 
cinquième traité du codex [1 dans Trois mythes gnostiques, Paris 1974, p. 35-36. Selon 
Épiphane, les Archontiques utilisent des livres appelés Alogeneis (XL 2. 2), pluriel 
d'indétermination désignant très probablement le seul texte aujourd'hui connu par la 
version copte du codex XI: l'une de ses thèses essentielles consiste précisément à montrer 
que la multiplication des intermédiaires (armées et archontes) a pour but l'affirmation de la 
transcendance. 

198 ÉpiPhANE, Pan. XL 1, 8 (p. 81. 25-26). 

199 [mi., XL 1, 5 (p. 81, 16). Sur les limites de l'Arabie romaine, voir M. SARTRE, «La 
frontière méridionale de l'Arabie romaine», dans La géographie administrative er politique 
d'Alexandre à Mahomet, Actes du colloque de Strasbourg, 14-16 juin 1979, Université des 
sciences humaines de Strasbourg, Travaux du centre de recherche sur le Proche-Orient et la 
Grèceantiques, t. 6, Leyde 1981,p.77-92;1D., Troisétudes sur l'Arabie romaine et byzantine, 
coll. Latomus, t. 78, Bruxelles 1982, p. 17-75. 

209 Jhid., XL 1, 1-8 (p. 80, 25-82, 7). 
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«Archontiques». À l'instar de celui des Chrétiens: rasara, il est passé tel 
quel dans l'arabe du Coran. Et cum dicto res. 


SUMMARY 


The critical positions of Margoliouth, Pedersen and Hjärpe about the thesis of 
Chwolsohn did not lead to a lucid explanation of the Säbian enigma in the 
Qu'rän and at Harrän. On the other hand, dealing with the very end of Greek 
philosophy, M. Meyerhof introduced the cnigma in the chain of institutional 
philosophy from the Greeks to the Arabs. These problems need a new focusing of 
critical research based on strictly historical grounds and on a fresh examination 
of evidences. The chief results of the inquiry from Ibn Abï Usaybi'a, al-Kindïi, 
and particularly al-Mas’üdi, the one and only writer who visited Harrän and 
transmitted an Aramaic inscription extracted from the First A/cibiades tradition, 
are the following: the house visited by al-Mas'üdi and whose the door-hammer 
bore the inscription was a Platonic Academy. This Academy was, from the 
beginning to the end, hé/lé, viz. pagan (= Säbian in a broad sense). On account 
of his bilingual and socio-cultural position, this Academy alone is the haven for 
the exiles of Athens after the agreement between Xosrow Anuëirwän and 
Justinianos. Simplikios wrote there his commentary on the £Enchiridion. al- 
Mas'üdi and al-Kindi are the only Arabic writers whose the evidence denies the 
confusion between the Harränian religion and the hikma of the Harränian 
scholars lecturing on Platon according to the rule of the Greek schools, viz. from 
Alcibiades 10 Parmenides. The new coptic texts from Nag' Hammädi attest 
probably the same order among the Gnostics but only through a doxographical 
tradition giving a sententious summary Of Alcibiades, Timaeus and Parmenides. 
The name of Säbians in the Qu'rän is an arabic transcription of a nickname given 
by the Palestinian Jews to the Gnostics stricto sensu and known in Greek by an 
evidence from Epiphanius Constantiensis (ob. 403). 


